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COMPLÉMENT AUX NOTES TECHNIQUES MENTIONNÉES 
DANS LE TOME I 

p. xxxv à xxxix 
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par. 
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pers. 
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ver. 


ABRÉVIATIONS TECHNIQUES 

Basmalla (commentée tome I, p. 37) 

c’est-à-dire 

chapitre . 

Confère 

commentaire 

édition 

exemple 

Introduction générale de Tabarî (tome I, p. 1 à 3) 

littéralement 

page 

paragraphe 

passage 

personne 

pluriel 

singulier 

traduction 

verset 


ABRÉVIATIONS D’OUVRAGES ET DE TEXTES CITÉS 
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Pro. 


Ancien Testament 
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Encyclopédie de l’Islâm 1 er et 2 e éditions 

Épître 

Exode 

Genèse 

Lévitique 

Proverbes 
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SIGNES CONVENTIONNELS 


.(...) Les points de suspension entre parenthèses et précédés d’un point signalent que le 

paragraphe précédent est suivi dans le texte arabe d’une partie de commentaire 
plus ou moins longue qui n’a pas été abrégée. 

Les points de suspension entre tirets remplacent l’une des formules de la prière 
sur le Prophète “sur lui les Grâces et la Paix d’Allâh” ou “Qu’Allâh lui accorde 
Ses Grâces et Sa Paix” ou “sur lui les Grâces et la Paix”. 

Les points de suspension placés en tête d’un propos de commentateur signalent 
la présence dans le texte arabe de la chaîne complète des transmetteurs de ce propos 
jusqu’à Tabarî. 

Ce signe indique que sous un certain rapport le passage coranique qui précède 
n’est pas complet, que quelque chose reste en suspens qui sera mentionné plus 
loin après une ou plusieurs propositions incidentes. 

Ce signe suit toujours le précédent ; il indique que le passage coranique qui suit 
achève ce qui restait en suspens dans un passage précédent avant une ou plusieurs 
propositions incidentes. 

En cas de divergence entre les commentateurs ce signe est placé devant chacun des 
avis cités par Tabarî. 

N.-B. — Pour des raisons techniques les signes particuliers du “Tajwîd” ont été suppri¬ 
més. Cette suppression n’entraîne aucune modifiçation du texte coranique. 

REMARQUES AU SUJET DE LA TRANSCRIPTION 

— Pour des raisons grammaticales toutes les voyelles en position finale ont été maintenues 
même lorsqu’elles étaient suivies d’une consonne non vocabilisée après une hamza instable. 

Ex. : “ilâ _Llayli” et non “ila JLlayli” 

Dans le cas d’une lecture suivie de la transcription phonétique, sans pose après une voyelle 
longue placée dans une telle position, il faudra toujours rétablir la lecture normale en raccour¬ 
cissant cette voyelle et en considérant que la dernière syllabe du mot et la première consonne 
du mot suivant ne forme qu’une seule syllabe ouverte, comme dans les autres cas de liaison pho¬ 
nétique entre deux mots consécutifs. 

Il faudra donc lire : “ila _l_layl” c.a.d. : ilaLIayl. 

— Pour plus de clarté, les voyelles de la hamza instable ont été parfois rétablies dans les 
éléments de transcription à l’intérieur du commentaire. 

Ex. : “fa_in intahaw” au lieu de “f&Jni _ntahaw” 

N.-B. — Compte tenu de la densité de la deuxième sourate et de l’importance du commen¬ 
taire des versets 106 à 286 nous avons jugé préférable de consacrer la totalité du second tome 
à ces versets. 


(«-) 

(->,) 
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LA GÉNISSE 
AL_BAQARA 
(Suite) 


CA» jI il* y» 



« Quoi que Nous transférions d’un verset et à moins que (2,106) 

Nous ne le laissions tel quel, Nous apportons un [verset] 
meilleur ou un semblable. Ne sais-tu pas qu’Allâh est Capa¬ 
ble de toute chose ». 

“ m â nansakh min âyatin aw nunsLhâ na'ti bLkhayrin 
min_hâ aw mithlUiâ/'a-Jam ta'lam anna_llâha alâ kulli 
chay'in qadîrun”. 

A partir du verset 2,104 le discours divin s’adresse aux Compagnons 
du Prophète à Médine. Ce passage commençait par les termes : « O vous 
qui croyez... ». Dans le verset qui suit, Dieu continue de s’adresser à 
l’ensemble de la Communauté bien qu’il ne fasse allusion qu’au premier 
parmi eux : « Ne sais-tu pas... » est une apostrophe qui s’adresse expli¬ 
citement au Prophète et implicitement à tous ses Compagnons et encore 



plus implicitement à tous ceux qui, à un moment ou à un autre, peuvent 
être amenés à entendre ce verset. 

(2,106)1. “ma nansakh min âyatin ...” = « Quoi que Nous transférions d’un ver¬ 
set » 1 . 

Notion de “ transfert” (naskh). 

Le sens premier du “naskh” est le “transfert” (naql) par exemple le “transfert” 
d’un texte d’un manuscrit (nuskha) à un autre. 

Il s’agit ici principalement du “transfert” d’un statut (hukm), d’une chose 
à une autre c’est-à-dire du changement ou de la modification d’un statut stipulé 
dans un verset : une chose licite étant déclarée illicite ou inversement. Ce “ trans¬ 
fert” ne peut concerner que ce qui relève de l’Ordre divin (amr) ou de l’Interdit 
(nahyi) car il ne peut y avoir de modification des données historiques. 

La complexité du commentaire est ici telle qu’il est impossible de 
le traduire textuellement car, non seulement les explications de Tabarî 
sont disséminées sur l’ensemble du commentaire de ce verset, mais de 
plus les notions et les citations afférentes s’interpénétrent à tel point 
qu’il devient indispensable de présenter au lecteur une synthèse qui ne 
retienne que les points principaux. 

La plupart des autres grands commentateurs retiennent deux sens 
fondamentaux du mot “naskh” : celui de “transfert” 2 , ou de “change¬ 
ment” et celui d’“ effacement”. Tabarî se place à un point de vue plus 
général et retient un seul sens fondamental, celui de “transfert” (naql), 
auquel il donne une portée plus générale qui intègre, d’une part, les 
notions de “modification” (taghyîr) et de “substitution” (tabdîl) se 
rapportant plus spécialement aux changements des statuts formulés 
dans des versets qui continuent à être lus 3 , et qui intègre, d’autre part, 
les notions d’“effacement” (mahw) ou de “retrait” (qabd) se rapportant 
plutôt aux statuts qui ont été “effacés” en même temps que les statuts 
des versets où ils étaient formulés, étaient modifiés, ces versets, passant 
de l’état connu et révélé à l’état “ oublié”, ayant été effacés des mémoires 
et retirés au ciel. Toutes ces notions sont autant de cas particuliers de 
“transfert” ou, si l’on veut, d’abrogation. 

Ce qu’il importe de bien remarquer et qui est la raison d’être de 
toute cette discussion et du rappel par Tabarî de ces notions linguis¬ 
tiques, c’est que le “transfert”, la modification ou encore l’abrogation, 
si on retient cette dernière traduction, ne porte jamais sur le verset lui- 
même mais sur le statut formulé dans ce verset ; même lorsque le verset 
est effacé des mémoires, en réalité, ce n’est pas le verset en lui même qui 
est affecté mais son statut par rapport à la connaissance que les hommes 
en ont. C’est pourquoi il est dit en plusieurs endroits du Coran en termes 
similaires : « Pas de changement (tabdîl) aux Paroles d’Allâh » 4 . 

De ce point de vue, on ne parlera donc de versets abrogeants (nâsikh) 
ou abrogés (mansûkh) que par métonymie alors qu’en réalité, ce sont 
les statuts qui s’y trouvent énoncés qui sont abrogeants ou abrogés. 

Le sens du “naskh” étant celui que nous venons de donner, il y aura donc 
“naskh” d’un verset dans le cas où le statut formulé dans ce verset est modifié, que 




l’obligation qui y était attachée est retirée et que sa mise en pratique est délaissée 
bien que le verset continue à être lu : il y aura également 66 naskh” du verset dans le 
cas où le statut est effacé de sorte qu’il n’en reste plus de trace textuelle ce qui entraîne 
l’effacement dans les mémoires du verset lui-même qui est “rendu oublié” 5 . 

En commentant le passage “ mâ nansakh min âyatin” : 

... Suddiyy a dit : « Le “naskh” d’un verset est le “retrait” (qabd) de ce verset [au 
ciel] ». 

...Ibn Abbâs a dit : « “mâ nansakh min âyatin” c’est-à-dire : “Quoi que Nous 
substituions (nubaddila) d’un verset... ». 

...Enfin les Compagnons d’Ibn Mas’ûd ont dit à ce propos : « “Quoi que Nous 
abrogions d’un verset” en maintenant le texte de ce verset et en substituant 
le statut [qui y est formulé] ». 

Ce verset présente également une autre lecture : “mâ nynsikh min âyatin” au 
lieu de “mâ nansakh”. Le sens serait alors le suivant : « Quoi que Nous fassions 
transférer... ». Pour nous [dit Tabarî] adopter cette seconde lecture est une erreur 
car elle ne fait pas partie des variantes dont la transmission connue de tous est 
une preuve de validité* 5 . 

(2,106)2. “ aw nunsiJkâ ” = « et à moins que Nous ne le laissions tel quel ». 

Ce passage présente plusieurs lectures dont les deux principales sont : “aw 
nunsi_hâ ” et “ aw nansa'Jiâ ”. 

2.1. La variante “aw nansa'Jiâ” est celle de certains Compagnons et Suivants; 
c’est celle des lecteurs de Baçra et de certains lecteurs de Kûfa. Le verbe “nasa'a” 
a le sens de remettre à plus tard, (akhkhara) ou de différer (arjâ'a) d’où les inter¬ 
prétations suivantes de ce passage : 

... Mujâhid a dit : « “aw nansa'Jiâ” c’est-à-dire : à moins que Nous ne le différions 
et ne le reportions à plus tard » 7 . 

... ’Atiya a dit : « “aw nansa'Jhâ” c’est-à-dire : à moins que Nous ne le remettions 
à plus tard sans l’abroger ». 

Compte tenu du début du verset et de la notion d'abrogation le sens 
sera le suivant : « “Quoi que Nous abrogions d’un verset et à moins 
que Nous ne le différions [en le laissant présentement dans le texte 
pour l’abroger plus tard]... ». 

2.2. La variante “ aw nunsi_hâ” 8 est celle qui a été adoptée par les gens de Médine 
et de la plupart des gens de Kûfa. C’est aussi la nôtre [dit Tabarî]. Cette variante 
présente à son tour deux sens [possibles] qui correspondent aux deux significations 
du verbe “nasiya”. 

La signification habituelle donnée au verbe “nasiya” et de son 
dérivé “ansâ” est “oublier” et “faire oublier”. Tabarî va retenir une 
signification tout à fait différente (voir notes 5 et 9). 

2.2. 1. • Certains commentateurs ne retiennent que le premier sens du verbe “ nasiya” 
(celui d’oublier) et désapprouvent cette lecture car elle signifierait qu’il y a eu oubli 





de la part du Prophète alors qu’il n’était pas possible, disent-ils, que le Prophète 
oubliât quelque chose de la Révélation, qui n’aurait pas été abrogé et, quand bien 
même le Prophète eût oublié quelque chose, il eût été impossible que tous les Compa¬ 
gnons qui avaient entendu cette Révélation l’oubliassent également (Ils adoptent 
donc la lecture nasa'a vue en 2.1). 

Pour affirmer cela ils se réfèrent au verset suivant : « Si Nous l’avions voulu 
Nous aurions emporté ce que Nous t’avions révélé » (Cor. 17,86) car, pour eux, 
ce verset signifie que Dieu n’a pas fait oublier à Son Prophète la moindre chose du 
Livre qu’il lui a révélé. Or il existe des données traditionnelles rapportées du Pro¬ 
phète et de ses Compagnons qui font apparaître l’erreur et l’inanité de ce raisonne¬ 
ment. 

... Qatâda rapporte que Anas ibn Mâlik a dit : « Il y avait là, à la bataille de Bi’r 
Ma'ûna, soixante-dix Auxiliaires qui périrent et qui connaissaient un pas¬ 
sage (...) qui fut retiré par la suite ». 

... Abû Musâ ALAch e arî rapporte également un passage (...) qui fut retiré par la suite. 

[Tabarî ajoute] Il n’est nullement impossible à une intelligence saine de conce¬ 
voir que le Prophète ait pu oublier quelque chose qui lui avait été révélé et les don¬ 
nées traditionnelles confirment que ceci n’est pas impossible. 

On ne pourrait donc désapprouver la lecture “nunsi” sous le seul prétexte que 
le sens de “faire oublier” est ici impossible. 

Tabarî adoptera la lecture “nunsi” en lui donnant le sens de “faire 
laisser”, la possibilité de cette signification étant d’ailleurs confirmée 
par l’existence de l’autre lecture “nansa'” dont le sens ne fait aucun 
doute; le verbe “nasa'a” signifiant différer. Toutefois, il ne rejette pas 
l’autre signification de “nunsi” (faire oublier) et il argumente même 
pour en montrer la validité. S’il développe cette démonstration c’est qu’il 
avait déjà admis cette signification dans les différents sens du verbe 
“nasakha” (voir note 5) mais il n’avait pas cherché alors à la justifier 
car la question n’était pas soulevée par les commentateurs à propos de ce 
verbe. 

Il y a donc ici de sa part un procédé spécial de rhétorique qui con¬ 
siste à faire apparaître la validité d’une possibilité de compréhension 
du mot “nunsi” alors que la conclusion concerne en réalité le mot 
“nansakh”. 

[Tabarî dit ensuite ;] Dieu ne dit pas qu’il n’a rien repris de la Révélation mais 
Il dit seulement que, s’il l’avait voulu, Il aurait pu reprendre toute la Révélation, 
ce qu II ne lit pas Que la Louange Lui soit rendue ! — En fait, Il ne reprit que ce 
qui n’avait plus d’utilité pour Ses serviteurs. Par ailleurs, Dieu a dit : « Nous te 
ferons réciter et tu n’oublieras (tansâ) rien excepté ce qu’Àllâh [veut que tu oublies 1 » 
(Cor. 87,6 et 7). 

s f^ traduction de ce dernier verset est établie en donnant au verbe 
“nasiya” le sens d’oublier. Si on adopte l’autre signification possible 
de ce verbe, le verset aura le sens suivant : « Nous te ferons réciter et 
tu ne délaisseras (tansâ) rien, excepté ce qu’AUâh veut [que tu délaisses] ». 





Il semble que la double signification du verbe “nasiya” dans ces versets 
correspond à deux aspects d’une même chose; l’oubli d’un verset est 
la conséquence humaine normale de l’ordre divin de “laisser” ce verset. 

/ En donnant donc au verbe “nasiya” le sens d’oublier [et en retenant le sens 
“d’abroger” pour le verbe “nasakha”] le verset aura le sens suivant : “O Muham¬ 
mad ! “ Nous n’abrogeons pas un verset” en changeant le statut qui s’y trouve men¬ 
tionné” ou encore “Nous ne faisons pas oublier un verset lorsque Nous faisons 
oublier le statut qui s’y trouve formulé “sans apporter un verset” comportant un 
statut “meilleur” ou un statut “équivalent”” [par rapport au statut abrogé ou 
oublié]. 

2.2.2. #D’autres retiennent donc pour le verbe “nasiya” le sens de “laisser” qui 
doit être son sens dans le verset suivant : “ nasû_Llâha fa_nasiyaJium” : « ils lais¬ 
sèrent Allâh et II les laissa » 9 . C’est en effet cette signification du verbe “nasiya” 
qu’il faut retenir pour ce verset car l’oubli ne fait pas partie des qualités divines et 
c’est aussi ce sens qu’il convient de donner au verbe “ nasiya” dans le passage com¬ 
menté ici. 

Il faut remarquer [ajoute Tabarî] que ce sens de “ laisser” a l’avantage de réunir 
encore deux aspects : celui de “laisser” au sens de “délaisser” et “abandonner” 
[ce qui rejoint le sens premier de “nasiya” : celui d’oublier, vu précédemment] 
et le sens de “laisser à plus tard”, “différer”, ce qui rejoint le sens de la première 
lecture (nansa'). Ce dernier sens est confirmé par le propos suivant : 

...Ibn Abbâs a dit : « “aw nunsLhâ” c’est-à-dire : à moins que Nous le laissions 
sans le changer » 10 . 

2.2.3. [Conclusion de Tabarî confirmée par la suite du verset]. 

La lecture la plus juste de ce passage est donc “ aw nunsîJhâ” avec le sens de 
« à moins que Nous ne le laissions » car Dieu veut dire ceci à Son Prophète : « Quoi 
que Nous transférions d’un verset » en changeant ou en modifiant le statut qui s’y 
trouve mentionné [selon les différentes formes de “transfert” envisagées précédem¬ 
ment], Nous apportons un statut meilleur ou équivalent, à moins que (aw) Nous 
ne laissions le verset tel quel 11 . 

En effet, une fois que Dieu mentionne le cas où II transfère un verset, il est 
logique qu’il mentionne également le cas où II n’opère aucun “transfert” et laisse 
le verset dans l’état où il est 12 . 

(2,106)3. “ na'ti biJehayrin minJhâ aw mithliJiâ ” = « Nous apportons un [verset] 
meilleur [que celui qui a été abrogé] ou un semblable ». 

... D’après Ibn Abbâs : « “ Nous apportons un verset meilleur” c’est-à-dire un verset 
qui vous est plus profitable et plus approprié » 13 . 

... D’après d’autres ce passage signifie : Nous apportons un verset meilleur que celui 
que Nous avons abrogé ou meilleur que celui que Nous avons laissé. 
...Suddiyy interprète ainsi : « “Nous apportons un verset meilleur” c’est-à-dire 



meilleur que celui que Nous avons abrogé, “ou semblable” à celui que 
Nous avons laissé (taraknâJiâ) ». 

Tabarî cite encore d’autres interprétations de ce passage qui corres¬ 
pondent à des façons quelque peu différentes d’envisager la construction 
du début du verset. Pour être bien comprises et bien situées par rapport 
au reste du commentaire, ces interprétations auraient demandé bien 
des explications. Nous nous contenterons d’en citer une : 

... Rabî e a dit : « “ aw nunsLhâ ” c’est-à-dire : ou [quelque verset ] que Nous retirions 
au ciel, Nous apportons un verset semblable ou meilleur ». 

Interprétation de Tabarî sur Vensemble de ce verset. 

Pour nous, le sens le plus pertinent de ce passage est le suivant : Quoi que nous 
substituions comme statut énoncé dans un verset, et à moins que Nous laissions sa 
substitution et que Nous ne le confirmions dans l’état où il est, [deux choses sont 
possibles] : 

• soit Nous vous apportons un verset meilleur, c’est-à-dire, un verset où se trouve 
énoncé un statut meilleur pour vous que le statut “ abrogé” 14 . Ce statut est meilleur 
pour vous soit dans la vie immédiate soit dans la vie dernière. S’il est meilleur dans 
l’immédiat c’est parce qu’il correspond à la levée d’une obligation qui vous était 
imposée et dont vous êtes à présent soulagés comme dans le cas de l’obligation faite 
aux croyants de veiller la nuit, obligation qui a été abrogée et dont ils furent dis¬ 
pensés. S’il est meilleur pour vous dans la Vie dernière c’est parce que [dans ce cas] 
une récompense plus importante y est attachée du fait qu’il nécessite un effort plus 
grand dans ce monde : c’est le cas de l’abrogation du jeûne d’un “nombre déterminé 
de jours” dans l’année, remplacé par l’obligation de jeûner chaque année le mois 
complet de Ramadan ; en effet, la récompense attachée au jeûne du mois de Rama¬ 
dan est plus importante du fait de l’excellence spéciale attachée à la difficulté du 
jeûne de ce mois. 

• soit Nous vous apportons un verset semblable, c’est-à-dire, un verset où se trouve 
énoncé un statut semblable pour vous qui correspond à une difficulté immédiate 
et une récompense ultime équivalentes comme c’est le cas du transfert d’obligation 
dans le cas du changement d’orientation : l’obligation de s’orienter vers Jérusalem 
étant transférée sur l’orientation vers la Kaaba. En effet, même si [formellement] 
chacune de ces orientations est différente de l’autre, l’astreinte attachée à l’orien¬ 
tation vers Jérusalem est identique à celle qui est attachée à l’orientation vers la 
Kaaba. 

[Remarque complémentaire]. Par les termes “mâ nansakh min âyatin aw 
nunsLhâ” « Quoi que Nous abrogions comme verset ou à moins que Nous ne lais¬ 
sions celui-ci (hâ) », Dieu — que Sa Louange soit exaltée — a voulu dire : “man 
nansakh min hukmi âyatin aw nunsi_hi” : quoi que Nous abrogions comme statut 
d’un verset ou à moins que Nous ne laissions celui-ci (hi) 15 . 

Ceux auxquels s’adressait ce verset [le Prophète et ses Compagnons] en com¬ 
prenaient la signification et la mention du terme “ âya” leur suffisait pour désigner 
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en réalité le statut mentionné dans celui-ci. Ce cas est semblable à bien d’autres 
que nous avons déjà vus dans ce livre, par exemple : le passage “ wa uchribû fi_ 
_qulûbi_himu_l_ e ijla” [qui signifie^littéralement ils ont été abreuvés dans leur cœur 
du veau] et qui signifie en fait : ils ont été abreuvés en leur cœur, d’amour pour le 
veau 16 . 

On nous objectera peut-être que, dans cet exemple de verset, il n’y a pas de doute 
que c’est d’amour que les cœurs sont abreuvés et, par conséquent, que ce cas n’est pas 
semblable au cas de ce passage où il n’est pas évident que le terme “ âya” désigne en 
réalité non pas le verset lui-même mais le statut qui s’y trouve mentionné. 

Nous répondrons ceci : ce qui prouve qu’il en est bien ainsi c’est la suite même 
du verset “na'ti bi_khayrin minJjâ aw mithli_h|” = « Nous vous apportons un 
meilleur que lui ou un semblable » 17 . En effet, il n’est pas possible qu’il y ait dans 
le Coran une chose meilleure qu’une autre car il est tout entier “Parole de Dieu” 
[et la “ Parole” est un Attribut divin] or il n’est pas exact de dire au sujet des Attri¬ 
buts de Dieu, qu’une “partie” d’un Attribut est plus excellente ou meilleure que 
l’autre 18 . 

(2,106)4. “ a-lam talam annaJLlâha e alâ kulli chaÿin Qadîr ”. 

Par ces mots, Dieu veut signifier ceci à Son Prophète : Ne sais-tu pas que Je 
suis Capable (Qadîr) de substituer aux statuts que J’ai abrogés ou modifiés et qui 
touchaient aux obligations que Je t’ai imposées, les statuts que Je veux et qui sont 
meilleurs pour toi et pour Mes serviteurs croyants qui sont avec toi, c’est-à-dire des 
statuts qui vous sont plus profitables dans l’immédiat dans ce monde-ci ou plus tard 
dans l’Autre. Ou encore, ne sais-tu pas que Je suis Capable de leur substituer des 
statuts semblables qui vous sont autant profitables dans la vie immédiate ou dans 
l’Autre et qui sont comparables sous le rapport de ce qu’ils vous imposaient à toi 
comme à eux. Sache donc ô Muhammad que de tout cela, comme de toute autre 
chose [possible], Je suis Capable (Qadîr) » 19 . 

Signification à cet endroit du terme “qadîr” : ce terme signifie ici “Puissant” 
(qawîyy) si on le rapporte au verbe radical “qadara e alâ” qui signifie : avoir la 
puissance de (...). 

Mais si on le rapproche du sens du verbe [dérivé] “qaddara” qui signifie “dé¬ 
terminer” (taqdîr, la détermination) il faudra le rattacher au verbe radical “ qadira” 
et “qadîr” signifiera : déterminant. 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,106) 

1. Nous verrons plus loin que ce passage présente plusieurs lectures. Celle retenue par 
Tabarî est “nansakh” : l re pers. du pl. de l’apocopé du verbe “nasakha” dont le nom d’action 
est “naskh”. 

Dans un contexte comme celui-ci, ce verbe est habituellement traduit par “abroger” et 
“naskh” par “abrogation”. En réalité “abroger” signifie “supprimer” ou annuler une loi 
(“ab_rogare” = demander la suppression d’une chose) et correspondrait plutôt en arabe au 
verbe “alghâ” et non “nasakha”. Nous verrons que le sens fondamental de ce dernier est très 



différent bien que l’évolution de son emploi dans le “fiqh” a quelque peu limité et déplacé son 
aire sémantique : la notion d’abrogation, qui n’était initialement qu’un des sens possibles, prit 
de l’ampleur au point de supplanter finalement les autres significations. L’importance de la 
branche du “fiqh” portant sur les versets “nâsikh” (abrogeants) et “mansûkh” (abrogé) a 
certainement été déterminante dans la fixation du sens du “naskh” sur la notion d’abrogation 
et dans son commentaire Tabarî sera amené lui-même à l’utiliser parfois dans ce sens. 

2. Certains commentateurs considèrent qu’il s’agit ici du “transfert” du verset de la Table 
Gardée jusqu’au cœur du Prophète : « Quoi que Nous transférions comme verset [de la Table 
Gardée vers toi ô Muhammad ]...». 

3. Ces changements peuvent s’opérer de plusieurs façons : par modifications successives : 
c’est le cas du statut de la consommation du vin, licite dans les premiers temps de l’Islâm puis 
déconseillée et enfin interdite; 

par substitution en une seule fois : c’est l’institution du jeûne obligatoire de Ramadân en 
remplacement du jeûne “libre” d’un certain nombre de jours (Cf. Cor. 2,183 et 184). Le cas 
de report est celui de l’orientation rituelle ; l’obligation de s’orienter vers Jérusalem a été reportée 
sur l’orientation vers la Kaaba (Cf. Cor. 2,143 à 144). 

4. Coran : 10,64 — voir aussi 6,34 — 6,115 —18,27 (voir aussi ci-dessous note 18). 

5. Tabarî a donné au terme “nasakh” la plénitude de son sens : transfert du statut suivant 
deux cas : 

— (cas a) transfert dans le texte par modification ou par report ; 

— (cas b) transfert du statut hors du texte révélé, de l’état connu à l’état oublié c’est-à-dire 
par son effacement dans les cœurs. 

La partie suivante du verset (aw nunsi_hâ) présente plusieurs significations possibles dont 
les deux principales correspondent aux deux notions fondamentales du verbe “nasiya” à savoir : 

— (cas c) laisser le statut dans l’état où il est (dans le texte révélé) ; 

— (cas d) faire oublier. 

Or ces deux notions ne sont pas compatibles car elles ne peuvent être englobées sous une 
notion unique alors que les deux notions (a) et (b) comprises dans la notion plus générale de 
transfert (naskh) sont parfaitement compatibles l’une n’excluant pas l’autre. Par ailleurs, le 
“cas b” est semblable au “cas d”. Dans ces conditions, pour conserver au verset le maximum de 
significations en une seule lecture, Tabarî maintient la plénitude au sens du “naskh” [(a + b) 
qui équivaut à (a + d)] et retient seulement le sens (c) pour le verbe “ansâ”. 

Ceci explique que certains propos qui pourraient être compris pour mettre en évidence le 
sens (d) de la deuxième partie du verset seront utilisés pour confirmer le sens (b) de la première 
partie de celui-ci. 

6. Selon cette lecture, si on retient l’interprétation du “transfert” de la Table Gardée sur 
le cœur du Prophète (voir note 2) le sens sera le suivant : Quoi que Nous fassions transférer par 
l’Ange Gabriel, de la Table Gardée vers toi, ô Muhammad. Pour Tabarî, l’erreur n’est pas dans 
le propos lui-même qu’il ne réfute pas et qui reste donc possible, même s’il ne correspond qu’à un 
sens spécial, mais elle réside dans l’adoption d’une lecture sans preuve sûre de la validité de 
celle-ci. 

7. Ou encore en fonction de l’interprétation mentionnée en notes 2 et 6 le sens pourra être 
le suivant : « Quoi que Nous transférions comme verset [de la Table Gardée vers toi] et à moins 
que Nous ne laissions le verset [dans la Table Gardée, en remettant son “ transfert” à plus tard]... ». 

8. “nunsi” : l re pers. du pl. apocopé du verbe “ansâ”, lui-même, dérivé factitif du verbe 
“nasiya”. 

9. Cor. 9,67 — D’après le “Lisân aLArab” le sens premier du verbe “nasiya” est : oublier 
volontairement une chose futile, la laisser derrière soi, lors de la levée du camp, par exemple. 
D’où l’utilisation dans les textes anciens des verbes “nasiya” et “ansâ” dans le sens de laisser 
(taraka) et faire laisser ; et dans les textes plus tardifs dans le sens d’oublier et faire oublier. C’est 
ce sens fondamental qu’il faudra retenir car, dans la plupart des cas où un mot de cette racine 
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est mentionnée dans le Coran, c'est ce sens qui sera prépondérant, l’autre, celui d’“ oublier”, 
lui ajoutant une nuance spécifique. 

10. Même lorsque les linguistes sont d’accord pour retenir le sens fondamental de “laisser” 
au verbe “nasiya” ils ont encore la possibilité de choisir entre plusieurs interprétations : pour 
Tabarî, c’est laisser le statut mentionné dans un verset dans l’état où il se trouve présentement, 
et pour d’autres : c’est laisser la mise en œuvre du statut mentionné dans le verset. Dans les 
deux cas, le pronom “hâ” qui renvoie au mot “âyatin” (verset) est employé comme ce dernier 
par métonymie, l’un et l’autre ne désignent pas le verset lui-même mais un certain aspect (le 
statut) du verset ou encore une certaine conséquence (la mise en œuvre) de sa formulation. 

11. La particule “aw” peut avoir deux sens très différents qui détermineront deux construc¬ 
tions syntaxiques très différentes, bien qu’en définitive leur signification se rejoignent : 

— (a) “aw” = ou ; « Quoi que Nous “transférions” d’un verset ou que Nous le laissions tel 
quel. » Dans ce cas, on peut considérer que le verset comporte quatre parties : deux propositions 
auxquelles correspondent respectivement deux réponses : « Quoi que Nous “transférions” » 
correspond à « Nous apportons un verset meilleur » ; 

« ou que Nous le laissions tel quel » correspond à « ou [Nous apportons un verset] semblable » 
(voir (2,106)3); 

— (b) “aw” = à moins que : d’où le sens suivant adopté par Tabarî : « quoi que Nous trans¬ 
férions [comme statut] d’un verset, et à moins que Nous ne le laissions tel quel, Nous apportons 
un verset [...] meilleur ou semblable ». 

12. Ce passage du commentaire a été adapté et simplifié au maximum. 

13. La notion de “meilleur” peut surprendre. Comme Tabarî va le préciser, il s’agit en réalité 
d’un statut “ meilleur” que le statut précédent. Mais dans ce cas, on pourrait se demander pour¬ 
quoi le meilleur statut n’a pas été révélé dès la première fois. A vrai dire, le premier statut révélé 
était également le meilleur au moment où il fut révélé, car la Révélation progressive (tanzîl) 
s’est faite en fonction des circonstances et en concordance avec elles : elle fut donc intimement 
liée à la constitution de la communauté elle-même, dont l’évolution historique récapitule diffé¬ 
rents “stades” spirituels et s’achève avec la fin de la Révélation et la mort du Prophète dans la 
“forme définitive et parfaite”, fixée dorénavant pour les générations à venir. 

C’est donc 1’“ évolution” même de la Communauté qui amenait progressivement les circons¬ 
tances favorables à la révélation des statuts définitifs. (Il est bien évident qu’il n’y a eu d’“ évo¬ 
lution” que du point de vue humain, car il n’est pas concevable que des événements contingents 
ajoutassent quoi que ce fût à ce qui est, par essence, au-delà de tout changement. Quant à l’adé¬ 
quation historique entre la Révélation et les circonstances occasionnelles de sa descente, elle ne 
fait que rappeler, qu’en définitive, c’est Dieu et Lui seul qui dispose la Création comme II veut.) 

Inversement, il eut été psychologiquement inapproprié et historiquement incohérent que 
soient révélés au début de la période de la Révélation des statuts dont la communauté n’eût 
pas encore supporté la rigueur ou dont elle n’eût pas compris l’opportunité. 

Tabarî fera allusion, dans le commentaire du verset suivant, à la portée générale de ce verset 
par rapport aux traditions antérieures, juives ou chrétiennes : compte tenu des circonstances 
nouvelles, la nouvelle Révélation dans sa totalité est “meilleure”, non pas en soi, mais parce 
qu’elle est plus appropriée au cas de l’humanité à laquelle elle s’adresse, et elle est équivalente 
pour ce en quoi il n’y a pas eu de changement. 

14. Tabarî emploie et explique tout à la fois le terme “naskh” avec toutes ses nuances 
(transfert, changement, abrogation, etc...) et il est inévitable en français de devoir recourir à des 
termes différents. Mais il ne faut pas se laisser arrêter à cette pluralité terminologique ; le terme 
coranique est unique et correspond à une “ notion unique” qui est au-delà des significations parti¬ 
culières explicitées par le commentaire, et qui sont autant d’approches de la notion véritable 
de “naskh”. 

15. En français, les mots “verset” et “statut” sont tous deux masculins alors que leurs 
correspondants arabes sont de genre différent ; le mot “ âya” (verset) est rappelé par le pronom 
féminin (hâ). 
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16. Voir com. (2,93), tome 1, p. 225. 

17. Du point de vue du commentaire de Tabarî, ce verset comporte une synecdoque, figure 
rhétorique fréquente dans le Coran ; le terme général “verset” (âya” est pris pour désigner une 
de ses “parties” seulement qui est ici “le statut” (hùkm). Pour ce qui concerne les deux pronoms 
“hâ” qui renvoient au terme féminin “âya”, on peut considérer qu’il s’agit, soit d’une reprise 
de la construction “synecdotique”, soit d’un “antisyllepse” si on estime que ces pronoms ne 
font que s’accorder grammaticalement avec le mot féminin “âya” alors qu’en fait, ils renvoient 
à ce que ce mot “âya” désigne en réalité (d’après l’analyse précédente) c’est-à-dire le “hukm”, 
qui est le statut énoncé dans le verset. 

18. L’argument que nous envisagions précédemment (voir (2,106)1. et note 4) n’est pas très 
différent de celui-ci. Par définition les Attributs divins sont “parfaits” et “achevés”. Une moindre 
perfection rendrait possible un “transfert” vers une plus grande perfection, or le changement 
ne fait pas partie des Attributs divins, qui sont, par essence, au-delà de toute modification. Plus 
exactement, le changement trouve son principe dans les Attributs divins, tels “le Créateur, le 
Changeur, le Causateur, etc... ”. 

On pourrait d’ailleurs rendre au mot “âya” le sens fondamental qui est le sien, ce qui ouvre 
la voie d’une autre possibilité très différente de compréhension du texte. En effet, originellement, 
“âya” a le sens de “signe”, c’est-à-dire, en contexte coranique, le “signe” dont l’être doit pénétrer 
la signification ultime pour se guider vers la Réalité divine unique. L’“âya”, en tant que verset, 
serait dans ce cas, l’énoncé principiel d’une Vérité unique qui se manifeste en mode multiple et 
changeant par des “ Signes” (âyât) innombrables. Dans ce cas, le verset peut être compris ainsi : 
« Quoi que Nous fassions oublier, comme Signes [antérieurs dans le monde], Nous apportons 
des Signes meilleurs ou semblables [dont vous pourrez tirer un enseignement plus approprié 
ou équivalent] ; ne sais-tu pas [toi, l’être particulier auquel s’adresse ce verset] qu’Allâh est 
Capable de toute chose [c’est-à-dire Capable de déterminer ou de modifier toute chose comme 
Signe d’une Vérité qui Le concerne]. 

19. La Capacité divine (du latin “capax”, la contenance) sur une chose est à prendre ici dans 
le sens où Dieu a la Possibilité (qudra) en Lui de vouloir qu’une chose soit et II a la Puissance 
(qudra) pour qu’elle soit effectivement (La notion métaphysique de Possibilité “in divinis” 
ne doit pas être confondue avec celle de possibilité substantielle qui est pure virtualité, en arabe : 
imkâniyya). 


(ÛJI 

ü/^pc; 

« Ne sais-tu pas [ô Muhammad] qu’à Allâh appartient 
la Royauté des Cieux et de la terre et que [toi et ceux qui sont 
avec toi] vous n’avez en dehors d’Allâh, ni protecteur ni 
soutien ». 


(2,107) 
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“ aJam ta'lam anna _llâha la_hu mulku _s_samâwâti 
w&_l_aidi wa mâ la_kum min dûni _llâhi min waliyyin wa 
lâ naçîrin”. 

(2,107) Pour la suite du commentaire, la fin de ce verset comporte une ana¬ 

coluthe par rapport à son début et par rapport au verset précédent, 
due âu brusque passage de la deuxième personne du singulier à la 
deuxième personne du pluriel. Tabarî va mettre en évidence la signi¬ 
fication de ce changement et, ce faisant, replacer ces versets (104 et 
suivants) dans le contexte de leur révélation. Les versets suivants (jus¬ 
qu’au 111) sont, de même, à la deuxième personne du pluriel et s’adresse 
donc explicitement et directement aux Compagnons et indirectement 
aux Gens du Livre qui côtoyaient les musulmans à Médine. Suit un 
groupe de versets (de 112 à 118) “énonciatifs — narratifs” avec un bref 
rappel (en 115) des destinataires de ce discours divin c’est-à-dire : l’en¬ 
semble des croyants (Ensemble auquel on peut d’ailleurs donner une 
portée plus ou moins universelle selon le point de vue adopté.) 

Le discours s’adresse ensuite, à nouveau, directement au Prophète, 
exclusivement concerné par les versets 119 et 120. Le passage se termine 
par un verset “général” sur les croyants et les dissimulateurs impies; 
ce caractère général est accentué par la 3 e personne du pluriel et opère 
une transition subtile sur les versets 123 et 124 qui s’adressent à nouveau 
directement aux Fils d’Israël et clôturent cette partie de la sourate (40 à 
124) les concernant particulièrement, même si, le discours se “person¬ 
nalise” ici et là par rapport à tous les autres destinataires de la Parole 
divine, qui n’ont pas cessé, chacun selon son cas spirituel, d’être égale¬ 
ment concernés. 


(2,107)1. “ a-lam ta'lam...” = « Ne sais-tu pas... ». 

1.1. Quelqu’un nous dira peut-être ceci : l’Envoyé ne savait-il pas que Dieu est 
Puissant sur toute chose et que c’est à Lui qu’appartient le Royaume (Mulk) 1 des 
Cieux et de la terre en sorte qu’il fallait lui dire ce qui est énoncé dans ces versets. 

Certains commentateurs ont répondu ceci : en fait, Dieu informe dans ces 
passages que Muhammad connaît ces choses mais II énonce cette affirmation sous 
forme interrogative comme le font les Arabes lorsqu’ils s’adressent entre eux en 
disant “N’ai-je pas été généreux à ton égard?” [non pas pour demander si la chose 
a été ainsi mais] pour affirmer qu’il en a été effectivement ainsi et en voulant signifier 
que leur interlocuteur sait ce qu’il en est. 

1.2. Pour nous, dit Tabarî, cette interprétation n’a aucune valeur. En effet, [du 
point de vue grammatical] la phrase “aJam ta'lam” comporte une particule néga¬ 
tive “lam” précédée d’une particule interrogative “a”. Or une particule interrogative 
introduit dans la phrase soit une interrogation soit une négation. Mais il n’est pas 
habituel qu’une particule interrogative comporte un sens affirmatif, surtout lors¬ 
qu’elle précède une particule négative. 

Pour moi, dit Tabarî, même si par sa forme apparente le discours s’adresse au 
Prophète (...), il concerne en réalité ses Compagnons auxquels Dieu avait dit pré- 
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cédemment « Ne dites pas “râ'inâ” mais “unzumâ” et écoutez » (Cor. 2,104). La fin 
de ce verset : « ... vous n’avez, en dehors d’Allâh, ni protecteur, ni soutien » confirme 
que c’est bien à eux que s’adressent ces questions. Dans ce verset, le discours divin 
commence par s’adresser [explicitement] au Prophète bien que toute la Commu¬ 
nauté soit concernée, et il se termine en s’adressant explicitement aux Compagnons 
plus exactement à ceux des Émigrés qui ont été décrits précédemment (2,104). 

C’est là une tournure éminemment éloquente que de formuler le discours en 
l’adressant [apparemment] à certains interlocuteurs alors qu’il est destiné en fait 
à d’autres, ou de l’adresser [apparemment] à une personne alors qu’il est destiné 
en fait à un groupe, que l’interlocuteur en fasse partie ou non. On trouve un autre 
exemple [de cette forme d’éloquence] dans le verset suivant : « O Prophète ! Crains 
Allâh et n’obéis pas aux impies dissimulateurs ni aux hypocrites... En vérité, Allâh 
est informé de ce que vous faites » 2 . 

Dans les trois versets suivants, Dieu continue à s’adresser explicitement aux 
Compagnons du Prophète et non à celui-ci. 

(2,107)2. “ laJtîu mulku ssamâwâti wa _Lardi” = « A Allâh appartient la Royauté 
des Cieux et de la terre »— Interprétation de Vensemble de ce verset. 

Il s’agit ici de la Royauté (mulk) comparable à l’autorité du sultan. Quant au 
Royaume (mamlaka), il est en deçà de la Royauté [dans la hiérarchie des réalités]. 

[Interprétation de ce verset]. Dieu veut dire ceci à Son Prophète : Ne sais-tu 
pas que Je possède la Royauté (mulk) et l’Autorité (sultân) sur les Cieux et la terre, 
que Je décrète ce que Je veux pour l’un et l’autre comme pour tout ce qui s’y trouve, 
J’y ordonne et J’y interdis ce que Je veux. Lorsque Je le Veux, J’abroge, ou Je modifie 
les statuts que Je veux et par lesquels Je juge les affaires de Mes serviteurs et J’en 
confirme ce que Je veux 3 . 

Ce verset comporte donc aussi une réfutation des affirmations des Juifs qui 
prétendent nier que Dieu puisse “abroger” des statuts énoncés dans la Thora et 
rejettent la fonction prophétique de Jésus et de Muhammad qui ont chacun fait 
connaître les modifications que Dieu apporta aux statuts énoncés antérieurement. 

Dieu les informe donc que la Royauté et l’Autorité sur les Cieux et la terre Lui 
appartiennent, que les créatures relèvent de Son Royaume, que l’obéissance à Son 
égard consiste à écouter ce qu’il révèle, et à obéir à Ses Ordres et à Ses Interdits. 
De plus, Il s’adresse aussi au Prophète et à sa Communauté et leur dit : soumettez- 
vous à Mon Ordre pour ce qui est des statuts que J’abroge comme pour ceux que 
Je laisse tels quels sans les abroger ; ne vous laissez pas impressionner par l’hostilité 
de celui qui ne se conforme pas comme vous à tout cela car nul hormis Moi n’éta¬ 
blit la Norme qui vous concerne [et qui vous garantit le Salut et la Délivrance], 
nul autre que Moi ne sera votre soutien [pour vous assurer le succès spirituel] ; Je 
suis le Seul à vous protéger [contre les obstacles que les illusions du bas-monde 
dressent sur votre voie] et le Seul à vous défendre [contre les risques de perdition qui 
vous assaillent, surgissant de vos propres âmes ou vous harcelant de l’extérieur] ; 


Je suis l’Unique à pouvoir vous apporter la victoire contre celui qui vous est hostile 4 
grâce à ma Toute-Puissance, Mon Autorité et Ma Force 5 et Je suis l’Unique à pou¬ 
voir déclancher [par les armes qu&constituent les vérités de la Révélation] les hosti¬ 
lités entre vous et cet ennemi et à pouvoir élever votre argument (hujjatu_kum) 6 
et lui donner en votre faveur la suprématie sur votre adversaire 7 . 

(2,107)3. “ wa mâ laJcum min dûni -Llâhi min waliyyin wa lâ naçîr”. 

waliyy : on qualifie ainsi celui qui s’occupe des affaires de quelqu’un (ce qui 
s’approche du sens des mots français “mandataire”, “tuteur”, “protecteur”). On 
nomme “waliyy e ahd aLmuslimîn” celui qui s’occupe des affaires des musulmans 
et dont il a pris l’engagement de s’occuper. 

Quant au nom “naçîr” il signifie “celui qui affermit”, “celui qui renforce” 
[c’est-à-dire : soutien]. 

L’expression “min dûni _Llâh” (traduit ici par : en dehors d’Allâh) signifie 
“excepté Dieu” ou “après Dieu”. Selon ce dernier sens, la fin du verset signifie : 
ô croyants, vous n’avez pas, après Dieu, de “tuteur” qui puisse se charger de vos 
affaires ni de soutien qui puisse vous affermir, vous renforcer et vous aider contre 
vos ennemis. 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,107) 

1. Tabarî donne ici au terme “mulk” le sens de Royauté, le Royaume étant, de son point 
de vue, désigné par les termes “mamlaka” ou “milk”. Par ailleurs, il existe un autre terme cora¬ 
nique, celui de “malakût”, que la plupart des commentateurs interprètent comme désignant la 
Royauté principielle c’est-à-dire, l’ordre des réalités purement intelligibles, en considérant que 
le terme “mulk” désigne le royaume c’est-à-dire, l’ordre des réalités formelles. Il semble en fait 
que le terme “mulk” peut désigner, selon les contextes coraniques et selon les points de vue, 
soit le Royaume dans le sens de “mamlaka” (qui symbolise le rapport de dépendance absolue 
et nécessaire des réalités formelles à l’égard des réalités intelligibles). Tabarî ne retient que ce 
deuxième sens, ce qui l’amène à considérer le terme “mulk” comme synonyme de “malakût”. 
On remarquera à cette occasion que, si Tabarî aborde bien des aspects fondamentaux du commen¬ 
taire, il reste toutefois en deçà de certains aspects doctrinaux qui ne semblent pas relever de son 
point de vue. 

2. Cor. 33,1 et 2 — Tabarî donne ensuite d’autres exemples tirés de la poésie. 

3. Il s’agit ici de l’Autorité divine, en tant qu’elle institue ou renouvelle la Norme nécessaire 
qui permet aux êtres d’une époque de rester, compte tenu des conditions cycliques nouvelles, 
conformes à l’Ordre sacré, c’est-à-dire, de rester conforme à leur “raison d’être” véritable en 
ce monde et d’en assumer la finalité. « Et Je n’ai créé les hommes et les jinns que pour qu’ils 
M’adorent » (Cor. 51,56). 

4. Il faudrait se garder ici de restreindre la portée de ce passage à des considérations pure¬ 
ment terrestres. Il y a ici une allusion certaine aux passages coraniques où Satan est qualifié 
d’“ ennemi évident des croyants” (Cor. 2,208). 

5. Ce sont là autant de modalités de la souveraine Activité divine. 

6. “Votre argument” : allusion directe au Coran que les croyants ont adopté comme argu¬ 
ment décisif dans leur conduite et en particulier lorsqu’il s’agit de répondre aux détracteurs. 

7. Voir aussi com. (2,150)2. 
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( 2 , 108 ) 
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« Voulez-vous solliciter votre Envoyé comme fut solli¬ 
cité Moïse auparavant? Celui qui échange la foi contre l’im¬ 
piété, celui-là s’écarte vraiment du milieu de la voie [spi¬ 
rituelle] ». 

“am turîdûna an tas e alû rasûlaJcum kamâ su'ila mûsâ 
min qablu/wa man yatabaddali _Lkufra bi _Lîmâni fa_qad 
dalla sawâ'a _s_sabîli” 


(2,108)1. Circonstances de la révélation de ce verset. 

Les commentateurs ont des avis différents sur ce point. 

1.1. # Certains se fondent sur le propos suivant : 

... Ibn Abbâs a dit : « Deux hommes 1 dirent au Prophète : “ Apporte-nous un livre 
que tu feras descendre du ciel sur nous pour que nous le lisions et fais-nous 
jaillir des cours d’eau ; nous te suivrons alors et te considérerons véridique”. 

C’est alors qu’Allâh fit descendre ce verset... » 2 . 

1.2. • D’autres se fondent sur les propos suivants : 

... Suddiyy a dit en commentant ce verset : « ... Les Arabes demandaient au Prophète 
de leur faire voir Allâh de façon manifeste ». 

...Qatâda précise : « ...de la même façon que Moïse avait été sollicité lorsqu’on 
lui demanda de faire voir Allâh de façon manifeste » 3 . 

1.3. • D’autres se réfèrent au propos suivant : 

... Mujâhid a dit : « Les Quraychites demandèrent à Muhammad de changer la colline 
de Çafâ 4 en or. Il leur répondit : “ Oui, et cela sera pour vous [une épreuve] 
semblable à ce que fut [l’épreuve de] la Table 5 pour les Fils d’Israël si vous 
restez impies!”. Ils refusèrent et retirèrent leur demande; c’est alors 
qu’Allâh fit descendre ce verset : “voulez-vous solliciter votre Envoyé 
comme le fut Moïse auparavant” lorsque [précise Mujâhid] on lui de¬ 
manda de faire voir Allâh de façon manifeste ». 

La traduction « ... Voulez-vous solliciter votre Envoyé » corres¬ 
pond aux interprétations précédentes. Pour l’interprétation qui va suivre 
il conviendrait plutôt de traduire par « Voulez-vous questionner votre 
Envoyé » car le quémandeur n’attend cette fois qu’une réponse verbale. 

1.4. # D’autres adoptent l’interprétation suivante : 
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... Abû Aliya a dit : « Un homme dit [un jour au Prophète]: — ô Envoyé d’Allâh, 
[qu’en serait-il] si nos expiations 6 étaient les mêmes que celles des Fils 
d’Israël? 

— Mon Dieu, nous ne le souhaitons pas ! Ce qu’Allâh vous a accordé 
est meilleur [pour vous actuellement] que ce qu’il a accordé aux Fils 
d’Israël. Lorsque quelqu’un parmi eux avait commis une faute il trouvait 
cette faute inscrite sur sa porte avec son expiation. S’il l’expiait il subissait 
l’opprobre en ce monde [car sa faute était alors connue] et s’il n’expiait 
pas, il la subissait dans l’Autre. Or donc, Allâh vous a accordé mieux que 
cela lorsqu’il dit : “ Celui qui commet une mauvaise action ou nuit à sa 
propre âme et demande ensuite pardon à Allâh, il trouvera Allâh, Par¬ 
donnant et Très-Miséricordieux” » (Cor. 4,110). 

Abû Aliya ajoute que le Prophète a encore dit à cette occasion : « Chacune des 
cinq Prières, chaque Jumu'a 7 jusqu’à la Jumu'a suivante est une expiation 
(kaffâra) pour ce qui est entre elles [entre deux Prières ou entre deux 
Jumu'a] » et il a dit également : « Celui qui se dispose à faire une bonne 
action mais [finalement] ne l’accomplit pas, une bonne action est inscrite 
a son actif et s’il l’accomplit, ce sont dix bonnes actions semblables [qui 
sont inscrites en sa faveur]... ». Abû Aliya ajoute : « C’est alors [après 
que cette question fut posée au Prophète] qu’Allâh fit descendre ce verset : 
Allez-vous questionner votre Envoyé comme l’a été auparavant Moïse? » 

(2,108)2. Commentaire du début de ce verset : “am turîdûna an tas'alû RasûlaJcum ” 
= « Voulez-vous solliciter votre Envoyé ». 

2.1. Sens de la particule interrogative “am” [Brefs extraits résumés et adaptés]. 

Cette particule signifie habituellement en contexte interrogatif : 
ou est-ce que? Elle fait donc, habituellement, allusion à une première 
question antérieure. Mais elle peut aussi avoir le rôle d’une simple 
particule placée en tête de la phrase interrogative avec le sens de “ est-ce- 
que” 

L’avis le plus pertinent est de considérer que cette particule “am” a le sens de 
la particule “a” [qui signifie “est-ce-que”] sans qu’il y ait de référence à une question 
antérieure, à condition toutefois de lire le verset à la suite de ce qui précède. En effet, 
si cette particule peut être utilisée pour débuter une question sans renvoi à une ques¬ 
tion antérieure, il faut toutefois qu’elle soit placée dans le corps du discours et qu’elle 
soit précédée d’autres termes. 

2.2. L’interprétation de ce passage est donc la suivante : “ô gens [à qui il vient 
d’être rappelé qu’ils n’ont pas d’autre garant ni d’autre soutien que Dieu], allez 
vous demander à votre Envoyé des choses semblables à celles que le peuple de 
Moïse demanda avant vous et, dans ce cas, ou bien vous resterez impies si vous 
demandez une chose qu’au regard de la Sagesse de Dieu il ne convient pas que vous 
obteniez ; ou encore vous serez anéantis si vous demandez une chose qui peut vous 
être accordée au regard de la Sagesse divine et que, une fois cette chose obtenue, 
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vous persistiez à être impies ; dans ce cas, vous serez anéantis comme le furent ces 
peuples qui vous ont précédés, qui ont sollicité de leur Prophète des choses qu’il 
eût mieux valu pour eux ne pas solliciter et qui n’en n’ont pas moins persisté ensuite 
dans l’impiété une fois que ce qu’ils avaient demandé leur avait été accordé. 

(2,108)3. Commentaire de la fin de ce verset. 

3.1. “ man yatabaddali JJcufra bi d-îmân 8 = « celui qui échange la foi contre 
l’impiété ». 

D’après certains, le terme “kufr” aurait ici le sens de “chidda” (difficulté, 
épreuve pénible,) et le terme “îmân” aurait ici le sens de “ rakhâ'” (facilité, douceur). 
Or parmi les différentes significations du mot “kufr” (dissimulation impie, impiété) 
il n’y a pas, à notre connaissance, celle de “chidda” de même que parmi les signi¬ 
fications du mot “imân” il n’y a pas celle de “rakhâ'” à moins que celui qui admet 
ces significations ne veuille dire, par une telle interprétation de ces mots à cet endroit, 
que le terme “ kufr” fait allusion aux terribles épreuves que Dieu réserve aux impies 
(kuffâr) dans l’Autre Demeure et que le terme “îmân” fait allusion aux délices 
préparées pour les gens de Foi (ahl u 1 î mân). Dans ce cas, l’interprétation correspond 
à un aspect [possible du passage] bien que cet aspect soit éloigné de la compréhension 
qui découle du sens obvie du discours. Ceux qui admettent cette interprétation se 
réfèrent à un propos d’Abû Aliya qui interprète ce passage ainsi : 

... « Ceux qui échangent l’“îmân” contre le “kufr” c’est-à-dire la “facilité” (rakhâ') 
contre l’“ épreuve pénible” (chidda) » ; 

3.2. “fa-qad dalla sawâ'a _S-sabîF = « celui-là s’écarte vraiment du milieu de la 
“dalla” signifie : s’écarter de (hâda 'an) et s’éloigner de (dhahaba 'an); “sawâ'a” 
signifie ici soit le milieu (wasat), soit la surface (mustawâ) ; “ sabîl” signifie : Chemin 
ou voie (tarîq). 

Le passage signifie : celui-là s’écarte de la surface du chemin et [à fortiori] 
de son milieu 9 . 

3.3. La fin du verset a donc le sens suivant : celui qui cherche à échanger la foi, 
c’est-à-dire, qui échange la reconnaissance et l’affirmation de la vérité de Dieu, 
de Son Envoyé et de Ses Signes contre l’impiété, c’est-à-dire, contre le rejet et la 
négation de cette vérité et qui, de ce fait, abandonne sa religion, celui-là dévie de la 
surface de la route et [à fortiori] il s’écarte du milieu évident de la voie qui lui était 
tracée ; ceci signifie qu’il laisse la religion que Dieu a agréée pour le plus grand bien 
de Ses serviteurs, religion (dîn) dont II fit pour eux la voie à suivre jusqu’à ce qu’il 
soit satisfait d’eux, et la route qui mène à Son Amour et au succès [spirituel] par 
l’accès à Ses Paradis 10 . 

C’est ainsi que Dieu fit de la route (tarîq) un symbole : la route c’est “avoir 
pleinement conscience (idrâk)” de la nécessité de la religion et “suivre la route” 
c’est avoir pleinement conscience des objectifs recherchés dans l’Autre monde 11 . 
De même que celui qui suit une route et qui garde présent à l’esprit le but qu’il se 



propose d’atteindre restera nécessairement sur son chemin sans dévier, de même celui 
qui a pleinement conscience des objectifs à atteindre dans F Autre Demeure restera 
conscient de la nécessité de 1^ religion. 

Quant à celui qui oublie le but qu’il s’est proposé au départ en suivant une route, 
il ne peut manquer finalement d’oublier de suivre cette route elle-même. De même 
celui qui perd conscience de la finalité de la religion perd également conscience de sa 
nécessité. 

Ce chemin dont s’écarte 12 celui qui échange la foi contre l’impiété, est le “Che¬ 
min droit” (çirât mustaqîm) au sujet duquel Dieu nous a ordonné de Lui demander 
la grâce de le suivre dans le verset : « Guide-nous sur le Chemin droit » 13 . 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,108) 

1. Il s’agissait de RâfF ibn Huraymala et de Wahb ibn Zayd. 

2. Cf. Cor. 17,90 à 93. 

3. Voir (2,55), tome 1, p. 181. 

4. Çafâ est l’une des deux collines, proche de la Kaaba. Voir com. (2,158)1. 

5. Cf. Cor. 5,112 à 115. 

6. Le terme juridique arabe employé ici est “kaffâra” qui, compte tenu du sens fondamental 
de la racine “kafara” (couvrir, recouvrir, effacer) signifie “acte permettant de couvrir ou d’effacer 
totalement” en l’occurrence de couvrir ou d’effacer une faute. 

7. Jumu'a : prière en commun du Vendredi appelé pour cette raison “Jour de la Jumu'a”. 
Cf. Cor. Sourate aLJumu'a 62,9 à 11. 

8. La traduction française exige l’inversion des termes arabes. A propos de F “échange de 
la foi contre l’impiété” voir com. (2,16)1, tome 1, p. 95. 

9. Le terme unique “sawâ'” peut donc être interprété à deux niveaux : la “surface” du 
chemin correspond à la voie droite dans toute son ampleur, et son “ milieu” à la voie de perfection. 

10. La pluralité des Paradis correspond à la pluralité des degrés de perfection des êtres qui 
atteignent le But. 

11. Compte tenu de la pluralité des significations des mots utilisés ici par Tabarî, on pourrait 
également comprendre ainsi en simplifiant : la route c’est comprendre l’attachement à la religion 
et suivre la route c’est comprendre ses finalités dernières. Cette distinction semble correspondre 
aux deux significations du terme “sawâ'”, surface du chemin ou milieu du chemin. 

12. Littéralement : “Ce chemin, de la surface duquel” ou d’après l’autre sens de “sawâ'” : 
“ce chemin du milieu duquel”. 

13. Le “Chemin droit” est dans ce monde la voie de la conformité à la forme de la Volonté 
divine, et pour l’ensemble du monde, c’est l’axe selon lequel s’effectue Faction de la Volonté 
divine universelle. Voir ci-dessus (2,107)2.2. et la note 3. La Rectitude d’un être (en arabe : 
istiqâma du même verbe que “mustaqîm”) « c’est la direction que cet être doit suivre pour que 
son existence soit selon la “Voie” ou, en d’autres termes, en conformité avec le Principe (direc¬ 
tion prise dans le sens ascendant, tandis que, dans le sens descendant cette même direction est 
celle selon laquelle s’exerce F “Activité du Ciel”). » (R. Guénon, Le symbolisme de la Croix , 
ch. VII, p. 70, note 3, Éd. Véga). 
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« Bien des Gens du Livre ont envie de vous faire rede- (2,109) 
venir impies après que vous ayez eu la foi, par jalousie de 
leur part, et ce, après que la vérité leur soit devenue évidente. 

Pardonnez et détournez vous jusqu’à ce qu’Allâh ap¬ 
porte Sa Décision [à leur sujet] ! En vérité, Allâh est Capable 
de toute chose ». 

“wadda kathîrun min ahli _L_kitâbi law yaruddûnsL. 

_kum min ba'di îmânLkum kuffâran hasadan min e indi 
anfusLhim min badi mâ tabayyana laJhumu _l_haqqu/ 
faJTû wa _çfahû hattâ ya'tia _llâhu bi_amri_hi inna _llâha 
e alâ kulli chay'in qadîrun”. 

(2,109)1. « Bien des Gens du Livre ont envie de vous faire redevenir impies après que 

vous ayez eu la foi ». 

1.1. Situation de ce verset. Ce passage confirme 1 que Dieu s’adresse dans tous ces 
versets 2 à l’ensemble des croyants même si à l’intérieur de cet ensemble II s’adresse 
plus spécialement au Prophète. En particulier, Il leur interdit ici de tenir compte 
des conseils des Juifs et des Associateurs et d’accepter leurs opinions pour tout ce 


qui touche à leur religion. 

C’est ainsi qu’il ne convient pas qu’ils imitent les Juifs de Médine et s’adressent 
au Prophète de manière brutale en lui disant, par exemple, lorsqu’ils veulent lui 
demander quelque chose “râ e i_nâ” car ce serait de leur part une expression inso¬ 
lente [équivalente à : “hé! Prête-nous l’oreille! ou encore considère-nous ! c’est- 
à-dire : considère à qui tu parles !] mais qu’ils s’adressent à lui en disant “unzumâ” 
[c’est-à-dire “ Regarde-nous ! ou encore : laisse-nous le temps de comprendre]. 

1.2. Circonstances de la révélation de ce verset et commentaires circonstanciés. 
• Certains adoptent l’avis suivant : 

... D’après Zuhri... et d’après Qatâda « Bien des gens du Livre » fait plus spéciale¬ 
ment allusion à Ka e b ibn Al-Achraf. 


• D’autres adoptent l’avis suivant : 

... D’après Ibn Abbâs : « Hayy ibn Akhtab et Abû Yâsir ibn Akhtab étaient les Juifs 
les plus hostiles aux Arabes car ils étaient jaloux de voir qu’Allâh avait 
suscité Son Envoyé parmi eux et ils tentaient l’impossible pour faire revenir 
les gens de leur “islâm” (soumission). C’est alors qu’Allâh fit descendre 
le verset : “Bien des Gens du Livre ont envie de vous faire redevenir im¬ 
pies...” ». 

[Avis de Tabarî] Ceux qui considèrent que les termes “kathîrun mina_n_nâs” 
[traduits ici par « Bien des Gens »] font allusion à Ka'b ibn Al-Achraf se trompent 
car celui-ci est unique alors que le terme “kathîr” évoque la multiplicité (kathra) 3 . 

Certains répliqueront peut-être que le terme “ kathîr” n’évoque pas ici, la mul¬ 
tiplicité numérique mais l’importance du rang. Il est vrai que l’on peut qualifier 
un homme de “kathîr” parmi les gens de sa tribu s’il occupe parmi eux un rang 
important. Mais cet argument n’a pas de valeur ici car dans la suite du verset, il est 
dit “law yaruddûna_kum” [littéralement : si seulement ils vous faisaient redevenir...] 
Il s’agit donc bien d’un pluriel. Certains supposeront que le pluriel de ce verbe est 
en fait utilisé avec le sens d’un singulier et qu’il s’agit d’un cas semblable à celui que 
nous avions indiqué précédemment [à propos du singulier qui a en fait le sens d’un 
pluriel]. Mais pour que ce point de vue soit soutenable il faut des preuves, et en 
l’occurrence, il n’y en a pas. 

Il semble donc qu’il s’agit d’un certain nombre de gens parmi les¬ 
quels les plus importants sont à la fois ceux qui sont signalés dans le 
propos d’Ibn Abbâs et dans celui de Qatâda. 

Le premier mot de ce verset est le verbe “wadda” qui signifie habi¬ 
tuellement “aimer, désirer”. Nous allons voir que le sens de ce verbe 
est ici modifié par le maçdar “hasadan” qui lui donne le sens péjoratif 
de “avoir envie de” et même, d’après le commentaire, celui de “envier, 
jalouser”. 

(2,109)2. « par jalousie de leur part ». 

“ hasadan ” = « par jalousie » est ici un maçdar qui confirme le sens d’un verbe 
(ici le verbe “wadda”) différent de celui duquel il est dérivé 4 . La présence de ce 
terme “hasadan” dans ce passage a la signification suivante : bien des Gens du Livre 
vous envient pour l’Assistance et la Direction que Dieu vous a accordées dans Sa 
religion, pour le privilège dont II vous a gratifié [vous, les Arabes] en suscitant Son 
Envoyé parmi vous par compassion et miséricorde à votre égard ; ils vous envient 
donc parce que ce Prophète n’est pas l’un des leurs en sorte que ce serait vous qui 
les suivriez. 

“min e indi anfusiJîim ” = « de leur part » (littér. : de leur propre âme). 

Par ces termes, Dieu informe les croyants que cette jalousie des Gens du Livre 
à leur égard [au point de vouloir les faire revenir à l’impiété] provient de leur propre 
âme et que rien ne se trouve dans leur Livre qui leur ordonnerait d’agir ainsi ; au 
contraire, ils agissent comme ils le font tout en sachant que Dieu leur a interdit une 
telle attitude. 



(2.109) 3. « Et ce, après que la vérité leur soit devenue évidente ». 

C’est-à-dire : Après que la vérité concernant le Prophète, ce qu’il transmet de 
la part de son Seigneur et la Tradition à laquelle il convie, soit devenue évidente 
pour ces Gens du Livre qui ont envie de vous faire redevenir impies. Cette interpré¬ 
tation est confirmée par les propos suivants : 

... Qatâda a dit en expliquant ce passage : « ... Après qu’il leur devint évident que 
Muhammad était l’Envoyé d’Allâh (...) et que la Soumission (Islam) était 
la religion d’Allâh ». 

... Abû Aliya a dit : « ... Après qu’il leur devint évident que Muhammad était bien 
l’Envoyé d’Allâh qu’ils trouvaient annoncé textuellement dans la Thora 
et l’Évangile » 5 . 

... ibn Abbâs a dit : « Après que la vérité leur apparut clairement et qu’ils n’en 
ignoraient plus rien, ce ne fut que la jalousie (hasad) qui les amena à la 
nier. [Dans ce verset] Allâh les vilipendie et les blâme avec une extrême 
rigueur » 6 . 

(2.109) 4. « Pardonnez et détournez-vous jusqu’à ce qu’Allâh apporte Sa Décision ». 

“ faJfû ” = « Pardonnez » c’est-à-dire : passer outre à leur mauvaise action 

lorsqu’ils tentent de vous détourner de votre religion et passez outre à leurs paroles 
lorsqu’ils s’adressent à votre Prophète en termes inconvenants (...) 7 . 

“ wa^çfahû" = « et détournez-vous » 8 de l’ignorance qu’ils manifestent en ce 

domaine. 

Agissez ainsi « jusqu’à ce qu’Allâh apporte Sa Décision » c’est-à-dire qu II décide 
à leur propos ce qu’il veut ; qu’il vous fasse connaître en conséquence l’ordre qu’il 
vous donnera à leur sujet. Et effectivement, Dieu apporta Sa Décision en disant 
[plus tard] à Son Prophète et aux croyants : « combattez ceux qui ne croient pas 
en Allâh et au Jour dernier..., ceux qui, parmi les Gens du Livre, ne s’acquittent pas 
de la religion de vérité,... Et ce, jusqu’à ce qu’ils donnent la “jiziya”... » (Cor. 9,29). 
Par ce verset, Dieu abrogeait les dispositions antérieures énoncées ici : « Pardonnez 
et détournez-vous ». Ceci est confirmé par des propos de Qatâda, de Rabî' ibn Anas 
et de Suddiyy. 

Ibn Abbâs, quant à lui, considère que ces dispositions sont abrogées par le 
verset « ... et combattez les Associateurs où que vous les trouviez » (Cor. 9,5). 

(2.109) 5. « En vérité, Allâh est Capable de toute chose » 9 . 

C’est-à-dire que Dieu est Capable [de manifester] tout ce qu’il veut au sujet 
de ceux qui viennent d’être décrits et des autres. S’il le veut, Il peut les guider vers 
ce vers quoi II vous a vous-mêmes guidés car ce qu’il veut ne Lui est pas impossible et 
ce qu’il a décrété, Il ne Lui est pas impossible de l’ordonner 19 car c’est à Lui qu’ap¬ 
partient la Création [c’est-à-dire, l’Acte créateur] et l’Ordre. 


NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,109) 

1. Voir ci-dessus com. (2,101) et (2,107)1. 

2. A partir du verset 2,103 — « O vous qui croyez, ne dites pas... » ( tome 1, p. 245). 

1 3. “kathîr min” signifie habituellement : “beaucoup de”. Bien entendu, comme la plupart 
des versets, celui-ci peut aussi être compris indépendamment des circonstances particulières de 
sa Révélation. Dans ce cas, la discussion sur le sens de “ kathîr” prend une toute autre portée. 

4. Le maçdar confirmatif “hasadan” devrait normalement confirmer le verbe “hasada” 
(envier, jalouser). Quant au verbe “wadda”, signifiant habituellement “aimer”, il peut, dans un 
contexte précis, prendre le sens d’“ envier”, “avoir envie de”. C’est ce sens qui est justement 
confirmé par le maçdar “hasadan”. Un cas semblable avait été vu en (1,1)1.3. tome I, p. 45. 

5. Allusion aux passages coraniques suivants : 2,159 à 162 et 3,187 et 7,157. 

6. Bien entendu, ce qui est dit ici rappelle ce qui a déjà été dit à ce sujet auparavant tout au 
long du commentaire de cette sourate et, en premier lieu, à propos du sens qu’il convient de 
donner au terme “kâfir”, lui-même, et que nous avions traduit le plus souvent en conséquence 
par “impie dissimulateur”. Voir com. (2,6), tome I, p. 77. 

7. Cf. com. (2,104), tome I, p. 246 et Cor. (4,46). 

8. Le verbe “çafaha e an” a le sens fondamental de “se détourner de” et accessoirement celui 
de pardonner. (Le verbe “çafaha” seul évoque une notion d’aplanir). Tabarî n’explique pas ici 
ce terme, toutefois, d’après l’emploi qu’il en fait c’est le premier de ces deux sens qu’il faut retenir 
car il ne peut être question de pardonner l’ignorance ; de plus le sens “ se détourner de l’igno¬ 
rance” est confirmé par un autre verset qui s’adresse au Prophète : «... et détoume-toi des igno¬ 
rants » (Cor. 15,94). Par ailleurs, d’autres commentateurs confirment ce sens ; le tafsîr “ Jalâlayn” 
explique : “wa _çfahû”, c’est-à-dire : détournez-vous et n’imitez pas. D’après le commentaire 
d’Ibn Kathîr, il s’agirait de se détourner des propos nuisibles qu’ils vous font entendre. (Cf. 
Cor. 3,186). 

9. Un passage semblable avait déjà été traduit par : « En vérité sur toute chose Allâh est 
Puissant » c’est-à-dire qu’il a la Puissance de manifester ce qu’il veut. Voir com. (2,19-20)4., 
tome I, p. 107 et ses notes 20 et 21, p. 110. 

10. Ce passage est traduit textuellement. On remarquera que Tabarî signale lui-même, 
en termes généraux à caractère plus théologique que métaphysique, le rapport de principe entre 
la Volonté et la Puissance divine et la Possibilité. Il n’est pas possible de développer ici les aspects 
métaphysiques sous-jacents à ces notions coraniques mais il suffit de signaler ces aspects lorsque 
le commentaire le permet, pour qu’ils ne passent pas inaperçus au lecteur qui n’est pas familiarisé 
avec les différents degrés d’interprétation des possibilités de compréhension du texte sacré. 
(Voir aussi note 21 du com. 2,106). 
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« Accomplissez la prière et acquittez-vous de l’aumône (2,110) 
[obligatoire] ! Quelque bien que vous avanciez pour vos 
propres âmes vous le trouverez auprès d’Allâh. En vérité, 

Allâh voit parfaitement ce que vous faites ». 

“wa aqîmû _ç_çalâta wa âtû _z__zakâta wa mâ 
tuqaddimû li_anfusi_kum min khayrin tajidû_hu e inda 
_llâhi/inna _llâha bi_mâ ta'malûna baçîrun”. 

(2.110) . Nous avions déjà indiqué que « accomplir la prière (iqâmatu _ç_çalât) » 
signifie : s’en acquitter selon toutes les normes qu’elle comporte en respectant toutes 
les obligations qui y sont attachées. De même, nous avons déjà expliqué le sens 
des termes “çalât” et “zakât” 1 . 

(2.110) 1. « Quelque bien que vous avanciez pour vos propres âmes, vous “le” trou¬ 

verez auprès d’Allâh ». 

Par ces mots, Dieu — exalté soit-Il — veut dire : quelque action pieuse 2 que 
vous fassiez dans votre vie immédiate et que vous avanciez, avant votre mort, en 
vue de la thésauriser en faveur de vos âmes pour la Demeure de votre retour définitif, 
vous retrouverez au Jour de la Résurrection auprès de votre Seigneur la récompense 3 
attachée à cette action. Le bien (aLkhayr) est l’action qui satisfait Dieu (aL'amal 
aLladhî yardâ_hu_llâh). 

« vous “ le” trouverez auprès d’A llâh » signifie [non pas que c’est le bien lui-même, 
accompli dans ce bas-monde, que l’on retrouvera, mais] que c’est la récompense 
attachée à ce bien que l’on retrouvera auprès de Dieu comme le dit : 

...Rabî e ibn Anas : “vous le trouverez” c’est-à-dire vous trouverez son résultat 
auprès d’Allâh 4 . 

[Tabarî ajoute]. Celui qui entend ce passage « vous le trouverez auprès d’Al¬ 
lâh » n’a pas besoin d’autre indication extérieure pour comprendre ce que cela veut 
dire. 

[Commentaire circonstancié :] A cet endroit, Dieu ordonne aux croyants d’ac¬ 
complir la prière, de s’acquitter de l’aumône et d’avancer de bonnes œuvres en 
faveur de leur âme afin de la purifier de l’erreur qu’ils avaient commise auparavant 
en prêtant l’oreille aux conseils de certains Juifs et, pour certains d’entre eux, en 
inclinant vers leurs opinions ou en se comportant comme eux, avec la même rudesse, 
à l’égard du Prophète — sur lui les Grâces et la Paix de Dieu —. S’acquitter de la 
prière et donner l’aumône, purifient les âmes et les corps des souillures des fautes 
et faire de bonnes œuvres c’est atteindre le Succès en obtenant l’Agrément de Dieu 5 . 

(2.110) 2. “inna^Llâh bi-rnâ tamalûna Baçîr” = « En vérité, Allâh voit parfaitement 

ce que vous faites ». 

Par ces termes, Dieu informe les croyants que, quoi qu’ils fassent, en bien ou en 
mal, en secret ou en public, Il le voit parfaitement et les récompensera en consé- 
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quence 6 . Même si le discours se présente apparemment sous la forme d’une “ infor¬ 
mation” (khabar), il comporte en réalité une menace, une promesse, un ordre et 
un interdit du fait de ce qui est mentionné ici : « Il voit parfaitement (Baçîr) » tout 
qe que font Ses serviteurs. - 

Le terme “Baçîr” (traduit ici par la périphrase : Il voit parfaitement) est l’équi¬ 
valent du terme “mubçir” 7 . 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,110) 

1. Voir com. (2,3)2. et 3., tome I, p. 70 et com. (2,43)1., p. 168. 

2. “'amal çâlih” : expression comportant différents degrés de compréhension, œuvre pie, 
action pieuse, action bonne, action parfaite. Dans ce dernier cas, il s’agit de faction accomplie 
sous tous les rapports (intérieur et extérieur) conformément à la Norme divine dont on a reconnu 
et affirmé la vérité. 

3. “thawâb” : traduit ici par “récompense”, comporte l’idée de retour et de résultat. Aucun 
acte pieux accompli dans ce monde ne l’est en vain, car, conforme à la vérité, il est conforme 
au Principe et, par conséquent, comporte en soi quelque chose qui participe à l’immutabilité 
principielle elle-même ; ce caractère apparaîtra au serviteur lorsque le voile des contingences 
lui sera enlevé, et constituera pour lui comme un “résultat positif” de sa vie, à l’égard de la 
Réalité ultime. 

Le terme “thawâb” est de genre masculin, ce qui permet d’envisager la métonymie que 
Tabarî va signaler plus loin : le pronom “hu” renvoie grammaticalement à “khayr” (le bien) 
mais désigne en fait la conséquence de ce bien qui n’est toutefois pas extérieure à ce bien lui-même. 
Le fait que ce pronom rappelle explicitement le “bien” et implicitement “le résultat de ce bien” 
pourrait correspondre au caractère manifeste du premier et au caractère encore “non manifesté” 
du second. 

4. Ce point est capital car ce qui reste auprès de Dieu est l’essentiel, tous les aspects contin¬ 
gents et illusoires de l’action s’étant évanouis (Cf. Cor. 16,96 et 97). 

5. Ce passage se comprendra mieux si on se réfère aux paroles prophétiques concernant 
le rapprochement du serviteur vers Dieu par les actes obligatoires et surérogatoires. 

6. Cf. Cor. 4,110 à 112 et 122 à 125. 

7. “mubçir” dérive du verbe “abçara” : regarder de façon pénétrante pour voir parfai¬ 
tement. Voir aussi com. (2,117)1.1. 
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« Ils disent : “N’entrera au Paradis que celui qui est (2,111) 
Juif [disent les Juifs] ou Chrétien [disent les Chrétiens]”; 
voilà leurs prétentions ! Dis : 

— Apportez votre preuve si vous êtes véridiques ! » 

“ wa qâlû lan yadkhula _Ljannata illâ man kâna hûdan 
aw naçârâ/tilka amâniyyu_hum/qul hâtû burhâna_kum 
in kuntum çâdiqîna”. 

« Pas du tout ! Celui qui soumet sa face à Allâh et agit (2,112) 
parfaitement, aura [en conséquence] sa récompense auprès 
de son Seigneur et [ceux qui sont dans ce cas] n’auront au¬ 
cune crainte et ne seront pas attristés ». 

“ balâ man aslama wajha_hu lLllâhi wa huwa muhsinun 
faJahu ajru_hu 'inda rabbi_hi wa lâ khawfun 'alay_him wa 
lâ hum yahzanûna”. 

Brefs extraits 

(2,111) Si quelqu’un nous demande comment se peut-il que les Juifs et les Chrétiens 
soient réunis ici et que les mêmes propos soient attribués à tous : « N’entrera au 
Paradis que celui qui est Juif ou Chrétien », alors qu’en réalité les Juifs dénient aux 
Chrétiens toute récompense auprès d’Allâh et les Chrétiens dénient de même la 
récompense aux Juifs 1 , nous répondrons que le sens de ce passage n’est pas celui-là. 
En fait, ce passage signifie ceci : les Juifs disent : “ N’entrera au Paradis que celui 
qui est Juif (Hûd)” et les Chrétiens disent : “N’entrera au Paradis que celui qui est 
Chrétien”. Mais le discours étant compréhensible pour ceux auxquels il s’adresse 2 , 
les deux groupes ont été réunis et mentionnés ensemble : « Ils disent [les Juifs et 
les Chrétiens] : “ N’entrera au Paradis que celui qui est Juif [disent les Juifs] ou Chré¬ 
tien [disent les Chrétiens]” » 3 . 

“ man kâna Hûdan ” = « Celui qui est Juif ». A propos du terme “hûd” il y a 
plusieurs avis : Les uns disent que ce mot est le pluriel de “hâ'id”, qui signifie “celui 
qui se repent” (tâ'ib) et “qui revient” (râji') vers la vérité. D’autres considèrent que 
ce terme “hûd” signifie en fait “ Yahûd” et qu’il provient de ce nom après la chute 
du “ya” initial 4 . 

“tilka amâniyyu-hum ” = « voilà leurs prétentions ». Ils affirment cela sans avoir 
la moindre preuve et la moindre certitude ; ce ne sont que de vaines prétentions de la 
part d’âmes menteuses, comme le dit Qatâda en commentant ce passage : 

... « C’est là les prétentions qu’ils formulent en attribuant de telles affirmations à 
Allâh, de façon mensongère ». 

« Dis “ apportez votre preuve si vous étiez véridique ” » 5 . C’est-à-dire : ô Muham- 
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mad, à chacun de ces deux groupes qui prétend être le seul à entrer au Paradis, dis¬ 
lui d’apporter la preuve de sa prétention. 

Par sa forme apparente, le discours signifie que chacun de ces groupes est convié 
à fournir son argument mais en réalité, Dieu affirme ici le caractère mensonger de 
leurs prétentions et de leurs paroles car, en fait, ils ne peuvent fournir une telle 
preuve, et ceci sera confirmé par le verset suivant. 

(2,112) “ balâ man as lama wajhaJm li-Llâhi wa-huwa muhsinun” — « Pas du tout ! 
Celui qui soumet sa face à Allâh et agit parfaitement ». 

C’est-à-dire : celui qui se soumet à l’obéissance à Dieu entre au Paradis et 
en goûte les délices. Le musulman est appelé “soumis” (muslim) du fait qu’il soumet 
tous ses membres à l’obéissance à son Seigneur. 

...Rabî e a dit : « “Celui qui soumet sa face à Allâh” c’est-à-dire : qui agit de façon 
parfaitement sincère à l’égard d’Allâh (akhlaça ILLIâh) » 6 . 

[Précision à propos de l’expression “balâ”, traduite ici par : pas du tout]. 

“balâ” est une affirmation [positive ou négative] correspondant à une pro¬ 
position comportant une négation 7 , et dérive de “bal”, particule indiquant que 
l’on revient d’une proposition que l’on nie totalement [à une autre que l’on affirme] 8 . 

Si Dieu ne mentionne ici que la face (wajh) et non les autres parties du corps 
c’est que celle-ci est la partie la plus noble du corps du fils d’Adam, celle qui mérite 
le plus grand respect et qui a le plus de droit ; si elle est tenue à se soumettre, les autres 
parties le sont à fortiori. D’ailleurs, d’une façon générale, les Arabes parlent souvent 
d’une chose en ne mentionnant que “sa face” en voulant désigner par là la chose 
elle-même et sa réalité essentielle, (...) car c’est dans “la face” d’une chose que se 
trouve la beauté ou la laideur qui lui est propre 9 . 

L’interprétation de ce passage est donc la suivante : pas du tout ! Celui qui 
consacre à Dieu une obéissance et une adoration sincères et pures et qui agit parfai¬ 
tement en cela, 

« aura [en conséquence ] sa récompense auprès de son Seigneur » 
et tous ceux qui sont dans ce cas, 

« n’auront aucune crainte et ne seront pas attristés ». 

Le passage du singulier au pluriel entre le début et la fin du verset est dû à ce 
que les termes du début « celui qui soumet sa face... » correspondent en fait à un 
pluriel ; ce singulier est donc purement formel et a un sens pluriel alors que le pluriel 
de la fin du verset correspond véritablement au sens 10 . 


NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,111,112) 

1. Voir plus loin le verset 113. 

2. Une erreur de compréhension semblable à celle que signale Tabarî n’est possible que si 
les versets sont lus isolément indépendamment du reste du texte coranique. Or le Coran est un 
tout, celui qui le connaît suffisamment sait rétablir immédiatement la signification du discours 
lorsque celui-ci est particulièrement synthétique comme c’est le cas ici. 
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3. Il faut reconnaître que le français n’offre pas beaucoup de moyens pour rendre clairement 
l’aspect synthétique de la phrase arabe et il est nécessaire d’avoir recours aux périphrases et aux 
insertions explicatives. D’ailleurs, même en arabe, cet aspect n’était plus perçu à l’époque de 
Tabarî comme il avait dû l’être aux premiers temps ce qui obligea Tabarî à faire cette mise au 
point. Dans ce verset, l’attitude des Juifs et des Chrétiens sera encore évoquée simultanément 
dans les expressions “leurs prétentions” et “votre preuve”. 

4. Pour le terme naçârâ voir commentaire (2,62)1.3., tome I, p. 189. 

5. « si vous étiez véridiques” c’est-à-dire : si vous étiez véridiques non pas d’une façon 
générale et permanente, mais seulement lorsque vous affirmiez ces choses. Si on adopte le point 
de vue d’un commentaire non circonstancié, on pourrait également traduire par : si vous êtes 
véridiques. 

6. Voir Cor. 112,1 à 4). Voir aussi plus loin com. (2,135)2. et (2,139). 

7. Deux cas sont possibles : 

— soit une proposition interro-négative exigeant une réponse affirmative comme dans le 
verset : « Ne suis-Je pas votre Seigneur? » Réponse : « Balâ ! » avec le sens de « Que si ! » 

— soit une proposition négative ou une interro-négative en réalité purement théorique, 
faisant allusion à une erreur et exigeant une réponse négative. Dans ce cas, la réponse “balâ” 
prend le sens de : Que non ! Pas du tout ! 

8. Ces explications sont données par Tabarî à l’occasion du commentaire du verset 2,81 
(texte arabe : Tome I, livre 1, p. 304). 

9. Tabarî fait allusion ici à de nombreux aspects doctrinaux, sans les développer. De nom¬ 
breux passages du Coran montreront la portée de cette notion de “face”. 

10. De même en français, un indéfini singulier peut désigner eh fait un pluriel. 

* 

* * 


* * 

pk ji Jju dr.jif J15 siü ôjlî* 

(g) üj&A v Ijifc U 

« Les Juifs disent : “les Chrétiens ne sont pas dans le 
vrai” et les Chrétiens disent : “les Juifs ne sont pas dans le 
vrai”, alors qu’ils lisent le Livre. 

De même [avant eux], ceux qui n’avaient pas de science 
tinrent des propos semblables aux leurs. 

Au Jour de la Résurrection, Allâh jugera entre eux ce 
sur quoi ont porté leurs divergences ». 


(2,113) 


“wa qâlati _Lyahûdu laysati _n_naçârâ e alâ chay'in wa 
qâlati _n_naçârâ laysati _L_yahûdu 'alâ chay'in wa hum 
yatlûna _Udtâba/ka_dhâlika qâla _l_ladhîna lâ ya'lamûna 
mithla qawli_him/fa_Ilâhu yahkumu bayna_hum yawma 
_Lqiyâmati fî_mâ kânû fî_hi yakhtalifûna”. 

(2,113)1. « Les Juifs disent : “ les Chrétiens ne sont pas dans le vrai ” et les Chrétiens 

disent : “Les Juifs ne sont pas dans le vrai ”, alors qu'ils lisent le Livre ». 

1.1. L’expression “laysa e alâ chay'in” (litt. il n’est sur rien) signifie : il n’est pas 
dans le vrai ; il ne touche pas juste. Lorsque les Juifs disent des Chrétiens qu’ils ne 
sont sur rien (laysat... e alâ chay'in) et que les Chrétiens disent de même des Juifs, 
les uns veulent dire des autres qu’ils ne sont pas dans le vrai dans leur religion [ou : 
qu’ils ne touchent pas juste dans leur religion]. 

1.2. Circonstances de la révélation de ce verset. 

Ce verset a été descendu à propos des Juifs et des Chrétiens 1 qui se disputèrent 
en présence du Prophète, circonstances rappelées par 

... Ibn Abbâs qui a dit : « A l’occasion de la venue des Chrétiens du Najrân 2 auprès 
de l’Envoyé de Dieu — ... , des Docteurs Juifs vinrent les trouver et 

entrèrent en controverse avec eux auprès de l’Envoyé — ... —. Râfi e ibn 
Huraymala leur dit : 

— Vous n’êtes pas dans le vrai ! et il tint des propos impies sur Jésus 
fils de Marie et sur l’Évangile. 

Un des Chrétiens du Najrân lui répondit : 

— Vous n’êtes pas dans le vrai ! et il nia la fonction prophétique de 
Moïse et tint des propos impies sur la Thora ». 

C’est en réponse à ces propos que Dieu révéla ce verset : « Les Juifs disent :... ». 

1.3. [Interprétation de ce passage]. En mentionnant ces propos des Juifs et des 
Chrétiens, Dieu informe les croyants que chacune de ces communautés néglige 
l’autorité du Livre dont elle déclare pourtant affirmer la vérité et l’origine divine, 
et qu’elle nie de plus certaines obligations que Dieu y a révélées. En effet, d’une part, 
l’Évangile confirme la vérité de la fonction prophétique de Moïse (Mûsa) — sur lui 
la Paix —, et confirme les obligations 3 que Dieu a imposées aux Fils d’Israël, et 
d’autre part, la Thora affirme la vérité de la fonction prophétique de Jésus ( e Issâ) 
— sur lui la Paix —, les normes et les obligations qu’il transmettra de la part de Dieu. 

« alors qu'ils lisent le Livre » c’est-à-dire : et alors que les Juifs lisent la Thora 
et que les Chrétiens lisent l’Évangile 4 . 

Chaque communauté dit ces choses à l’autre 5 bien que chacune lise le Livre 
qui est le sien (Thora ou Évangile) et qui témoigne du caractère mensonger des 
propos qu’elle tient à l’égard de l’autre. 

Dieu — que Sa louange soit magnifiée — informe donc ici que chaque groupe 
tient ces propos en dépit de la connaissance qu’il possède de son Livre, et qu’il a 


une attitude de dissimulation impie (kufr) à l’égard de ce qui s’y trouve formulé 
tout en sachant que par une telle attitude il est mécréant (...). 

(2.113) 2. « De même ceux qui n'avaient pas de science , tinrent des propos semblables 

aux leurs ». 

2.1. Les commentateurs ont des avis différents sur ce passage. 

• Les uns se réfèrent aux propos suivants : 

... Rabî e ibn Anas et Qatâda commentent ainsi : « ...et les Chrétiens ont tenu les 
mêmes propos que les Juifs avant eux ». 

• D’autres se réfèrent au propos suivant : 

... Ibn Jurayj demanda à Atâ le sens de ce passage et celui-ci lui répondit : « il s’agit 
de communautés ayant vécu avant les Juifs et les Chrétiens, c’est-à-dire 
avant la révélation de la Thora et de l’Évangile ». 

• D’autres enfin, considèrent qu’il s’agit ici des Arabes qui n’étaient pas Gens 
du Livre, et auxquels l’ignorance est attribuée sur cette question ; ce qui explique 
que, dans ce passage, la science leur soit déniée par les termes « ceux qui n’avaient 
pas de science » et cet avis est fondé sur un propos de Sud'diyy (...). 

2.2. [Avis de Tabarî et conclusion — Bref résumé ]. L’avis le plus pertinent [dit 
Tabarî] est celui-ci : Dieu — béni et exalté soit-Il — fait allusion ici à un certain 
peuple qu’il décrit comme ignorant et auquel II dénie la science que possédaient les 
Juifs et les Chrétiens, et qui, par son ignorance, avait tenu auparavant des propos 
semblables à ceux que les Juifs et les Chrétiens ont tenus les uns à l’égard des autres. 

Dieu fait savoir ici que, dissimuler sciemment la science au sujet des Prophètes 
qu’il a suscités et des Révélations qu’ils ont transmises, et leur désobéir en sachant 
que c’est là une désobéissance à Son égard, est chose autrement plus grave que de 
commettre des fautes par pure ignorance. Ce verset comporte un sévère reproche 
adressé à chacune des communautés du Livre. 

(2.113) 3. « Au Jour de la Résurrection , Allâh jugera entre eux ce sur quoi ont porté 
leurs divergences » en récompensant ceux qui le méritent par ce qu’il a promis aux 
obéissants qui accomplissent les œuvres convenables^ et en sanctionnant, comme 
Il les en a menacé, les impies dissimulateurs qui traitent la vérité à la légère et la 
dissimulent lors de leurs divergences mutuelles au sujet de leur tradition respective 
[chacun ignorant volontairement la vérité de l’autre] 7 . 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,113) 

1. Littéralement : « à propos des Gens des deux Livres » c’est-à-dire, des Gens de la Thora 
et des Gens de l’Évangile. Tabarî, s’aligne dans son commentaire sur le style synthétique du Coran. 

2. Najrân : Cité chrétienne située en Arabie du Sud à l’ouest du désert de Khub al-Khâli 
au sud de la Mekke. En l’an 9 de l’Hégire (631) les chefs religieux et civils de cette cité signent 
avec le Prophète un traité qui « stipule que les Chrétiens de Najrân sont placés sous la protection 
des musulmans et paient un tribut en nature ; la pratique de leur religion leur est reconnue ». 
(Cf. Mantran, L'expansion musulmane , p. 88). — Voir aussi com. (3,1-2) et suivants. 



3. Il s’agit ici avant tout de la confirmation des obligations fondamentales (en particulier 
les Dix Commandements) et non des obligations spécifiques à chacune des formes traditionnelles 
particulières, bien que la confirmation de leur caractère véridique soit également impliquée par 
chacun des Livres. (Ceci évoque^ aussi le passage de l’Évangile où Jésus dit qu’il n’est pas venu 
pour abolir la loi, mais pour l’accomplir). 

4. Le passage coranique fait également allusion au fait que Juifs et Chrétiens se réfèrent 
à un seul Livre, l’Ancien Testament, commun aux deux communautés. 

5. En réalité l’importance de ces paroles réside moins dans le fait qu’elles aient été dites 
par certaines personnes précises dans des circonstances déterminées que dans le fait qu’elles 
traduisent une disposition générale de chacune de ces communautés à l’égard de l’autre. Ce 
verset montre combien la seule interprétation circonstanciée est loin de pouvoir rendre compte 
de toute la portée de la Parole divine bien que cette interprétation, par son caractère fondamental, 
soit le point de départ presque obligé d’une compréhension plus profonde. 

6. Les paroles font partie des œuvres au même titre que les actes proprement dits. 

7. Voir aussi com. 2,213. 
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(m) (Jj* 1 L-’^ci^ 

« Qui est plus injuste que celui qui empêche que, dans 
les lieux d’adoration d’Allâh, Son Nom soit invoqué et qui 
entreprend de les détruire? ( i->) 

Ceux-là n’ont à y entrer qu’avec crainte ; ils auront l’op¬ 
probre dans ce monde et dans l’Autre, un châtiment im¬ 
mense ». 

“wa man azlamu mim_man mana'a masâjida _llâhi 
an yudhkara fî_hâ _smu_hu wa sa e â fî kharâbLJiâ/u'lâ'ika 
mâ kâna la_hum an yadkhulûJiâ illâ khâ'ifïna/laJium fl 
_d_dunyâ khizyiun wa la_hum fî _Lâkhirati 'adhâbun 


(2,114) 


azimun . 


Le signe (m>) indique que la phrase n’est pas entièrement terminée, 
du point de vue de la structure de l’ensemble de ce passage : l’énu¬ 
mération commencée dans cette phrase va continuer au début du ver¬ 
set 2,116 : (-h) « et ils disent... ». 


(2,114)1. “wa man azlamu ” = « Qui est plus injuste ». Dans ce qui précède, nous 




avions déjà montré que le “zulm” [d’où dérive l’élatif “azlam” traduit ici par : 
plus injuste] est le fait de ne pas mettre une chose à la place qui lui convient 1 . 

“mimman marna masâjida _ Llâhi ” = « que celui qui empêche que, dans les 
lieux d’adoration (masâjid) d’Allah » c’est-à-dire : y a-t-il un homme plus auda¬ 
cieux et plus insolent à l’égard de Dieu, et plus hostile à l’égard de Son Ordre que 
celui qui empêche que Dieu ne soit adoré dans les lieux qui sont, [par définition] 
des lieux où on s’incline vers Lui (masâjid). 

Le “masjid” (pluriel : masâjid) 2 est tout oratoire c’est-à-dire tout lieu où l’on 
adore ('abada) Dieu — nous avions déjà vu la signification du “sujûd” — plus préci¬ 
sément le “masjid” est le lieu où l’on s’incline (ou : où l’on se prosterne) vers Dieu. 

“an yudhkara fî-hâ -Smu-Hu wa sa’â...” = « que ... Son Nom soit invoqué et qui 
s’acharne... » 

A cet endroit, Tabarî distingue deux constructions syntaxiques pos¬ 
sibles de la phrase mais qui sont équivalentes quant au sens 3 . 

(2,114)2. Circonstances de la révélation de ce verset. 

Quelqu’un demandera peut-être qui sont ces gens auxquels ce verset fait allusion 
et quels sont les lieux d’adoration en question. 

Les commentateurs ont des avis différents sur ce point. 

2.1. • Pour les uns, il s’agit d’une part, des Chrétiens et, d’autre part, de Jérusalem 
comme l’indique le propos suivant : 

... de Mujâhid : « Les Chrétiens jetaient des obstacles autour des oratoires de Jéru¬ 
salem et empêchaient les gens de venir y prier ». 

• Pour d’autres, il s’agit de Bakhtançir et de ses troupes, et de Jérusalem éga¬ 
lement. Ceux qui partagent cet avis se fondent sur les propos suivants : 

... Qatâda a dit : « Dans le passage “qui est plus injuste que celui qui empêche que 
dans les lieux d’adoration d’Allâh, Son Nom soit invoqué et qui s’acharne 
à les ruiner”, il s’agit des ennemis d’Allâh, lorsque les Chrétiens, portés 
par la colère contre les Juifs, ont aidé Bakhtançir, le Bâbilî, Majûsî 4 , à 
détruire Jérusalem ». 

... Suddiyy a dit : « Il s’agit des Romains qui ont aidé Bakhtançir à détruire Jéru¬ 
salem jusqu’à ce qu’il la ruine et ordonne d’y jeter les cadavres. Les Chré¬ 
tiens soutinrent les Romains dans cette destruction du fait que les Juifs 
avaient tué Jean, fils de Zacharie (Yahya ibn Zakariyyâ) 5 ». 

2.2. • Pour d’autres enfin, il s’agit des associateurs quraychites qui voulaient inter¬ 
dire au Prophète l’accès du Temple sacré 6 . 

...Ibn Zayd a dit : « Ce sont là les associateurs [arabes de la Mekke] lorsqu’ils 
s’interposèrent le Jour de Hudaybiyya pour empêcher l’Envoyé d’Allâh 
d’entrer dans la Mekke et de sacrifier à Dhû Tuwâ 7 les bêtes amenées en 
offrande. Il conclut une trêve avec eux 8 et leur dit : 

— Personne ne fut jamais refoulé de cette Maison, même celui qui y 
rencontrait le meurtrier de son père ou de son frère 9 ne l’empêchait pas 
de s’en approcher ! 
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Ils lui répondirent : 

— Ceux qui ont tué nos pères à Badr n’entreront pas contre notre gré 
tant qu’il restera parmi nous un seul [descendant de ceux qui furent tués 
lors de cette bataille}! 0 ». 

[Tabarî ajouté] Les commentateurs qui adoptent cet avis interprètent la suite 
du verset « et s’acharne à les réduire en ruines » ainsi : et ils s’acharnent à les ruiner 
lorsqu’ils coupent la route à ceux qui viennent la vivifier (yu'amirrû) par l’invocation 
de Dieu et s’y rende en pèlerinage (hajj) ou en Visite pieuse ( e umra) u . 

2.3. [Conclusion de Tabarî]. La meilleure interprétation de ce passage est celle 
qui considère qu’il s’agit ici des Chrétiens qui ont entrepris de ruiner Jérusalem en 
soutenant Bakhtancir dans cette entreprise et qui ont empêché les croyants des Fils 
d’Israël de faire leur prière en ces lieux après que Bakhtancir fut reparti vers son pays, 
bien que, par les termes généraux qui y sont employés, ce verset indique également 
que quiconque empêche quelqu’un de faire sa prière dans un oratoire de Dieu, que 
sa prière soit obligatoire ou non, est un transgresseur et un injuste et qu’il en est de 
même de quiconque se met à détruire ces oratoires. 

[Du point de vue strictement circonstancié] On considère que les “lieux d’ado¬ 
ration” ne peuvent être, que ceux de Jérusalem, ou ceux de la Mekke, le passage 
« et s’acharne à les détruire » ne pourrait faire allusion dans ce cas, qu’à l’un ou 
l’autre de ces deux lieux. Or si les Mekkois ont en effet empêché le Prophète et les 
Croyants de se rendre à la Mekke auprès de la Kaaba, ils n’ont jamais cherché à 
détruire celle-ci, bien au contraire, ce sont les Quraychites eux-mêmes qui avaient 
reconstruit la Kaaba ; par conséquent même si certains de leurs comportements 
n’étaient pas pour satisfaire Dieu, ce ne sont pas eux qui sont décrits ici. 

[Du point de vue de la structure de l’ensemble de ce passage]. Ce qui confirme 
cette interprétation c’est que le verset précédent (2,113) concerne directement les 
Juifs et les Chrétiens de même que les versets suivants (2,115) alors que ni les Quray¬ 
chites ni les associateurs arabes, ni même la Mosquée sacrée [de la Mekke] ne sont 
mentionnés dans tout ce passage. Il est donc plus logique de considérer que ce verset 
se réfère aux mêmes que ceux qui sont mentionnés dans le verset précédent et le 
verset suivant 12 . 

(2,114)3. « Ceux-là n'ont à y entrer qu'avec crainte ». 

3.1. Dieu informe qu’il interdit l’entrée des lieux d’adoration à ceux qui empê¬ 
chaient que Son Nom y fût invoqué et qui entreprenaient de les détruire, et II fait 
savoir qu’ils ne pourraient y entrer qu’à condition d’être dans la crainte et l’in¬ 
quiétude. 

Tabarî va citer des propos qui correspondent aux deux points de 
vue envisagés ci-dessus (2,114)2. ; d’après le premier, il s’agit des Chré¬ 
tiens à Jérusalem et d’après le second, il s’agit des associateurs arabes 
à la Mekke. 

... Qatâda a dit à ce sujet : « Ils sont effectivement dans cette situation aujourd’hui ; 
il n’y a pas de Chrétiens à Jérusalem qui ne subisse des sévices ». 
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Il a dit également : « Ils n’entrent dans le lieu d’adoration [de Jérusalem] qu’en 
cachette et s’ils sont saisis, ils sont punis » — (Ce propos fait suite à ceux 
cités en 2.1.). 

... Ibn Zayd a dit : « L’Envoyé — ... — avait déclaré : “après cette année-ci aucun 
associateur ne fera plus le pèlerinage ni aucun homme dénudé ne fera 
plus de circumambulations autour de la Maison”. 

Les assodateurs s’écrièrent alors : “ Mon Dieu 1 on nous empêche de 
descendre [en ce lieu sacré]”. Or la seule chose qui leur était dite était 
[ces termes du verset] : “Ceux-là n’ont à y entrer qu’avec crainte” ». — 
(Ce propos fait suite à ceux cités en 2.2.). 

3.2. [Tabarî ajoute cette remarque grammaticale] Le passage « Ceux-là n’ont à y 
entrer... » est une proposition attribut au pluriel, qui vient qualifier le pronom 
mentionné au début « celui qui empêche... » ; ceci est possible car ce pronom a en 
fait un sens de pluriel bien que sa forme [et la forme des verbes qui s’accordent avec 
lui] soit le singulier. 

(2.114) 4. « ils auront l'opprobre dans ce monde et dans VAutre un châtiment im¬ 

mense ». 

« L’opprobre » (khiziyun) signifie ici, soit la honte et l’avilissement (dhilla), 
qui se traduisent par le paiement de la “jiziya” 13 , soit le combat et la captivité. 

• D’après Qatâda, l’opprobre signifie l’avilissement : 

...« “Ils auront l’opprobre dans ce monde” c’est-à-dire : ils donneront la “jiziya” 
d’eux-mêmes, du fait de leur état d’amoindrissement » 14 . 

• D’après Suddiyy [il s’agit de la mise à mort ou de la captivité dans les condi¬ 
tions suivantes] : 

...« Leur opprobre dans ce monde, ce sera que le Mahdî les combatte lors de son 
apparition et lors de la prise de Constantinople ». 

(2.114) 5. Commentaire de la fin du verset « ils auront ... dans VAutre [monde] un 

châtiment immense», et conclusion générale pour l'ensemble de ce verset. 

Le « châtiment immense » est le châtiment de la Géhenne qui ne sera pas allégé 
pour ceux qui y seront et qui n’aura pas de terme pour eux. 

L’interprétation de l’ensemble du verset est donc la suivante : dans ce monde 
ils subiront l’avilissement et le mépris, ils seront combattus et réduits en captivité 
pour avoir empêché que dans les lieux d’adoration de Dieu, Son Nom soit invoqué 
et pour avoir entrepris de ruiner ces lieux. Par leur désobéissance, leur dissimulation 
impie à l’égard de leur Seigneur et le désordre qu’ils ont répandu sur la terre, ils 
subiront le châtiment de la Géhenne. 


NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,114) 

1. En d’autres termes, l’injustice à propos d’une chose, dans la mesure où ce mot français 
traduit la notion de zulm, consiste à ne pas attribuer à cette chose la place qui lui revient de 
droit, ce qui signifie, dans le domaine intellectuel, ne pas reconnaître à une chose la réalité 
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qui est la sienne, et dans le domaine de Faction, ne pas traiter un être ou une chose selon les normes 
qui conviennent en propre à cet être ou à cette chose. Ainsi la “norme” propre d'un lieu d'ado¬ 
ration est tout ce qui découle du statut qui lui est conféré et qui en fait justement un lieu d'adora¬ 
tion et rien d’autre : en un tel lieu, tout acte qui n’est pas un mode d’adoration sinon dans sa 
forme extérieure (la prière par exemple), du moins dans son orientation, est un acte qui ne con¬ 
vient pas au lieu et celui qui l’accomplit est, consciemment ou non, injuste. De plus, la forme 
extérieure des actes doit elle aussi être compatible avec la dignité du lieu. 

(Il n’est pas difficile de déduire les conséquences de ce passage coranique pour ce qui touche 
le respect des lieux de culte : par exemple : l’intrusion du tourisme qui considère, dans le meilleur 
des cas, de tels lieux comme des objets d’art, et au pire, comme des “curiosités”, est une injustice 
flagrante et les revenus obtenus par des moyens injustes ne peuvent avoir aucun caractère licite 
ou respectable). 

2. De ce nom dérive le mot français “mosquée” dont le sens premier est le plus souvent 
totalement perdu de vue. “Masjid” est le nom de lieu du verbe “sajada” qui signifie s’incliner, 
se prosterner. Le nom d’action de ce verbe est “sujûd” (inclinaison complète, prosternation). 
Dans le contexte de certains commentaires à caractère juridique, par exemple, il peut être néces¬ 
saire de rendre le terme “masjid” par le sens précis et particulier qu’il a habituellement en Islâm 
à savoir les “mosquées”. Bien entendu, en dehors de ce point de vue spécifique, ce terme peut 
être compris dans toute l’extension possible de son sens fondamental : lieu d’inclination ou de 
prosternation vers Dieu, oratoire. Le commentaire de Tabarî montrera toute l’importance de ce 
sens fondamental et mettra en évidence la portée très générale de ce verset dont le sens, même 
du point de vue circonstancié, est très loin de pouvoir se réduire à une simple question de “ mos¬ 
quée”. 

A propos du pluriel employé dans ce verset, et compte tenu de l’interprétation de Tabarî, 
il faut signaler qu’il y avait près de 480 synagogues à Jérusalem lorsque les Romains l’ont détruite 
en 70 après J.-C. 

3. Tabarî ne fait pas d’autre commentaire. — A propos du “Nom” : il ne s’agit pas ici 
d’un nom que les hommes ont pu attribuer à Dieu, mais du Nom — ou de tout Nom — que 
Dieu fit connaître aux hommes en quelque langue sacrée que ce soit. (Voir Préface). 

4. En d’autres termes, le Perse (qualifié de babylonien), adorateur du Feu. Bakhtancir est 
le nom arabe de Nabuchodonosor que nous retrouverons dans le com. (2,259). La mention de 
ce personnage à cet endroit est incompréhensible, puisqu’il est contemporain de Jérémie. De 
deux choses l’une : soit que les destructions auxquelles ce verset fait allusion concernent la prise 
de Jérusalem par les Babyloniens auquel cas il ne saurait être question des Chrétiens, soit qu’il 
s’agit de la prise de Jérusalem par les Romains, auquel cas il ne pourrait être question de Nabu¬ 
chodonosor. Bien entendu, le verset qui est en lui-même “non spécifiant” peut très bien faire 
allusion aux deux événements comme à tout autre événement analogue : la compatibilité des 
allusions n’implique pas la simultanéité des événements. 

C’est ici l’occasion de rappeler que le “ Commentaire de Tabarî” est aussi un “ recueil” dont 
la plus grande partie n’a probablement pas été directement écrite par le maître, mais rédigée, 
comme beaucoup d’autres textes similaires, par des disciples qui collationnèrent les enseigne¬ 
ments oraux de leur maître pour les relire ensuite devant lui. (Encore que nous n’ayons aucune 
preuve que le commentaire ait été relu intégralement devant Tabarî). Les risques d’erreurs sont 
donc loin d’être négligeables surtout pour des questions de l’histoire anté-islamique dont la 
chronologie ne devait pas être évidente pour tous les disciples. A cela, il faudrait ajouter les erreurs 
toujours possibles des commentateurs cités, celles de leurs transmetteurs, celles que Tabarî lui- 
même a pu commettre et enfin ,celles des copistes... 

5. Cf. Saint Math. 14,3 à 12. 

6. Les termes “masjid aLMram” désignent la Kaaba et son enceinte. Pour la période anté¬ 
rieure au rétablissement par le Prophète du Culte pur en ce lieu, il est préférable de traduire ces 
termes par Temple sacré, qui évoque un lieu où l’adoration n’a pas nécessairement la forme 





proprement musulmane actuellement connue. Pour la période qui suit ce rétablissement du Culte 
abrahamique, et l’institution de la Maison sacrée comme lieu d’orientation des prières, on peut, 
sans inconvénient traduire par “ Mosquée sacrée”. Bien que le sens du mot dont il dérive ne soit 
pas connu, l’image qu’il invoque en français correspond à un aspect du “Masjid aL_Harâm”. 

7. Dhû Tuwâ : nom d’une ancienne porte de la Mekke et aussi nom d’une vallée près de 
'Aqaba. Pour les sacrifices auxquels il est fait allusion ici, voir le corn. (2,196)2. et 3. concernant 
la Visite pieuse ( e umra). 

8. Trêve du Hudaybiyya — Voir “La Vie de Muhammad”, p. 189 (Ed. H. Cl.) ou p. 175 
(Mais.). Voir aussi com. (2,196)1.9. et 2.1.2. 

9. Allusion au caractère harâm de ce lieu. Voir plus loin com. (2,126)1. 

10. Bataille de Badr. Voir “La Vie de Muhammad”, p. 134 (Éd. H. Cl.) ou p. 124 (Mais.). 

11. “yu'amirru” et “'unira” dérivent d’une même racine qui signifie : résider quelque part, 
établir une vie citadine, vivre. “'Ammara” signifie : vivifier un lieu par sa présence. Dans le cas 
des lieux d’adoration, empêcher que l’adoration s’y fasse c’est en quelque sorte remettre en 
cause ce qui fait la raison d’être de leur existence même ; en d’autres termes, c’est les réduire en 
ruines, même si matériellement, ils restent intacts. Toutefois Tabarî ne retiendra pas cet aspect 
bien qu’il citera plus loin un commentaire de la fin du verset qui fait suite aux propos mentionnés 
ici. 

12. Ce commentaire structurel correspond au point de vue circonstancié de Tabarî, qui 
tout en ayant un caractère fondamental n’en est pas moins un point de vue parmi d’autres pos¬ 
sibles. 

13. La “jiziya” est l’impôt de capitation. Cf. Cor. 9,29. 

14. Cette conclusion est formulée de telle façon qu’elle est susceptible d’être appliquée aux 
deux cas envisagés. Toutefois, Tabarî ayant opté pour le cas des Chrétiens à Jérusalem, sa conclu¬ 
sion, s’applique plus spécialement à cette interprétation. Pour réunir les deux cas, ou, plus pré¬ 
cisément pour montrer que ce verset fait aussi suite aux nombreux versets antérieurs qui concer¬ 
naient ou pouvaient concerner à la fois les associateurs et les Gens du Livre (Juifs ou Chrétiens 
ou encore les uns et les autres ensemble), on pourrait formuler la même conclusion ainsi, en y 
insérant les différentes données fournies par le commentaire de Tabarî lui-même : dans ce monde, 
ils [c’est-à-dire les Chrétiens ou les associateurs, suivant le point de vue] subiront l’avilissement, 
seront combattus et réduits en captivité pour avoir empêché que dans les lieux d’adoration [à 
Jérusalem ou à la Mekke, suivant le cas] le Nom de Dieu soit invoqué, et pour avoir entrepris 
de ruiner ces lieux [par une destruction matérielle dans le premier cas ou dans le second cas, 
en empêchant la vivification du lieu par les actes rituels] par leur désobéissance [à l’égard de leur 
Livre ou à l’égard de la coutume sacrée], leur dissimulation impie à l’égard de leur Seigneur 
[le Seigneur mentionné dans l’Évangile pour les uns, ou le Seigneur de la Kaaba (Cf. Cor. 106,3) 
pour les autres]. 
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« A Àllâh appartient l’Orient et l’Occident ; où que 
vous vous tourniez, là est la Face d’Allâh. En vérité, Allâh 
est Tout-Embrassant et Très Savant ». 


(2,115) 



“wa li_llâhi _l_machriqu wa _Lmaghribu fa_ayna_mâ 
tuwallû fa^thamma wajhu _llâhi inna _llâha wâsi'un 
e alîmun”. 

(2,115)1. Commentaire des différents termes de ce verset. 

1.1. “ wa li^Llâhi -l-machriqu wa-L maghribu” = « A Allâh appartient VOrient 
et rOccident » signifie que Dieu a l’empire sur l’Orient et l’Occident, qu’il en est 
le Maître et que c’est Lui qui les ordonne. Le terme “machriq” est un nom de lieu 
de forme semblable au terme “masjid” vu précédemment (voir ci-dessus (2,114)1.) 
et signifie : le lieu où se produit le lever du soleil (churûq ach_chams) de même que 
le terme “maghreb” désigne le lieu du coucher du soleil (ghurûb ach-chams) 1 . 

Quelqu’un nous demandera peut-être : n’y a-t-il qu’un seul lieu où le soleil se 
lève et un seul lieu où le soleil se couche qui appartiennent à Dieu en sorte que l’on 
puisse dire que Dieu possède le “machriq” et le “maghrib” [c’est-à-dire le “lieu du 
levant” et le “lieu du couchant”]? On répondra que le sens n’est pas celui-là : à 
Dieu appartient le “machriq” signifie qu’à Dieu appartient tout endroit d’où a 
lieu, chaque jour, le lever du soleil et à Dieu appartient le “maghrib” signifie de 
même que tout endroit où à lieu, chaque jour, le coucher du soleil Lui appartient. 
Or d’un jour à l’autre, le lieu du lever et le lieu du coucher changent et le soleil ne 
reviendra plus se lever et se coucher au même endroit jusqu’à l’année suivante. 
L’interprétation est donc la suivante : A Dieu appartient tout ce qui se trouve entre 
les deux régions extrêmes du lever et les deux régions extrêmes du coucher [pour 
un même point d’observation] 2 . 

On dira peut-être ceci : mais toute la création n’appartient-elle pas à Dieu? 
Alors pourquoi spécifier ici que les “machâriq” et les “ maghârib ” 3 Lui appartiennent 
sans mentionner toutes les autres choses? On répondra ceci : les commentateurs 
ont des avis différents sur la circonstance qui fut la cause [occasionnelle] de la révé¬ 
lation de ce verset en des termes aussi spécifiques. Nous mettrons en évidence le 
commentaire le plus exact de ce verset après avoir présenté les différents avis sur ce 
point. 

Tabarî place ici les avis sur les différentes circonstances occasion¬ 
nelles qui fournissent chacune une certaine possibilité de compréhension 
de l’ensemble du verset, puis il reprend les explications proprement dites 
de celui-ci. Pour faciliter la lecture, nous mentionnerons d’abord ces 
explications et nous réunirons les différents avis avec la conclusion de 
Tabarî dans une rubrique indépendante. 

1.2. “fa thamma wajhu _ Llâh ” = « là est la Face d’Allâh ». 

... • D’après Mujâhid, “fa thamma wajhu_Llâh” signifie : « là est la “qibla” 
d’Allâh » et il a dit également à propos de ce passage : « où que vous soyez, 
il y a une “qibla” que vous pouvez adopter comme orientation rituelle ». 

• D’autres ont dit que ce passage signifiait : « là est Dieu, béni et exalté soit-Il ». 

• D’autres encore ont dit : « là, en vous orientant vers Lui, vous obtenez la 
satisfaction d’Allâh (ridâ^Llâh), et c’est celle-ci qui est Sa Face généreuse ». 


• D’autres disent que les termes “Face d’Allâh” correspondent à un Attri¬ 
but de Dieu et que, par conséquent, dire « là est la Face d’Allâh » c’est dire : « là est 
Celui qui possède la Face ». 

1.3. “ inna-Llâha Wâsïun e Alîm” = « En vérité, Allâh est Tout-Embrassant et Très 
Savant ». Tout-Embrassant (Wâsi e ), car II embrasse toutes Ses créatures dans Sa Pléni¬ 
tude, Sa Faveur, Sa Générosité et Sa Norme ordonnatrice ; Très Savant, car II 
sait tout ce qu’ils font sans qu’aucun de leur acte ne Lui échappe. 

(2,115)2. Différents avis des commentateurs sur la “ circonstance ” de la descente 
de ce verset. 

2.1. # D’après certains, Dieu spécifie ici que l’Orient et l’Occident [avec les signi¬ 
fications mentionnées précédemment] Lui appartiennent, pour la raison suivante : 
dans leur prière, les Juifs s’orientaient vers Jérusalem. Or l’Envoyé avait adopté 
un certain temps cette orientation avant de se tourner vers la Kaaba, changement 
que les Juifs désapprouvèrent de sa part en disant : « Qu’est-ce qui les a détournés 
de l’orientation qu’ils observaient antérieurement? » (Cor. 2,142). Dieu leur répond 
dans ce verset que les lieux du levant et les lieux du couchant Lui appartiennent 
tous et qu’il oriente le visage de Ses serviteurs comme II veut. Cet avis est fondé 
sur le propos suivant : 

... Ibn Abbâs a dit : « La première chose énoncée dans le Coran et qui fut transférée 
[d’une modalité à une autre] fut l’orientation rituelle. En effet, lorsque 
l’Envoyé —... — émigra à Médine dont la plupart des habitants étaient 
Juifs, Allâh lui ordonna de s’orienter vers Jérusalem à la grande joie de 
ceux-ci. Il s’orienta ainsi pendant plus d’une dizaine de mois tout en gar¬ 
dant la nostalgie de l’orientation d’Abrahâm — sur lui la Paix — 4 ; tour¬ 
nant son visage vers le ciel, il invoquait [Allâh de rétablir l’orientation qu’il 
aimait] jusqu’à ce qu’Allâh révèle le verset : “Nous voyons, au ciel, com¬ 
ment tu tournes et retournes ton visage ... Tourne donc ton visage du côté 
de la Mosquée sacrée...” [c’est-à-dire : en direction de la Kaaba] 5 . 

Les Juifs furent ébranlés et dirent : “ Qu’est-ce qui les a détournés de 
l’orientation qu’ils observaient antérieurement?” 6 . Dieu révéla alors à 
Son Prophète : “Dis : A Allâh appartient l’Orient et l’Occident” 6 et “où 
que vous vous tourniez, là est la Face d’Allâh” ». 

2.2. # D’après d’autres, Dieu a révélé ce verset avant d’instituer l’obligation pour 
le Prophète et ses Compagnons de s’orienter vers la Maison sacrée (la Kaaba). Par 
ce verset, Il leur faisait savoir qu’ils pouvaient s’orienter dans leur prière comme 
ils le voulaient, du côté de l’Orient ou de l’Occident, car ils ne tourneraient pas leur 
visage d’un côté ou d’un autre sans que Dieu ne soit de ce côté-là puisque tous les 
“levants” et tous les “couchants” Lui appartiennent et qu’il n’existe pas de lieu 
dont II soit absent 7 . Par la suite, cela fut abrogé comme l’indique le propos suivant 8 : 
... Qatâda a dit que ce verset fut abrogé par le verset suivant : “D’où que tu sortes 

[ô Muhammad], tourne ton visage du côté de la Mosquée sacrée!” 
(Cor. 2“l49)9. 
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Jusqu’à présent, Pavis présenté ici concerne la période mekkoise. 

La suite se rapporte à la période médinoise. 

... Qatâda a dit également à ce propos : « Les croyants [qui étaient déjà à Médine] 
avant l’Emigration priaient vers Jérusalem alors que l’Envoyé était encore 
à la Mekke. Après avoir émigré à Médine, il pria [également] pendant 
seize mois vers Jérusalem puis se tourna ensuite [à nouveau] vers la Mos¬ 
quée sacrée une fois que cette orientation fut abrogée (...) » [Ce propos 
s’explique par celui qui suit] : 

... Ibn Wahb rapporte qu’il entendit Ibn Zayd dire : « Allâh — Puissant et Majes¬ 
tueux — dit à Son Prophète : “ Où que vous vous tourniez là est la Face 
d’Allâh ; en vérité, Allâh est Tout-Embrassant et Très Savant” ». 

Zayd ajouta que le Prophète dit alors : "il y a là [à Médine] un peuple 
de Juifs qui s’oriente vers l’une des Demeures d’Allâh ! Si nous adoptions 
également cette orientation?” Et de fait, le Prophète prit cette orientation 
pendant seize mois [au début de son arrivée à Médine] jusqu’au moment 
où lui parvint que les Juifs disaient [du Prophète et des Croyants] : “Par 
Dieu, Muhammad et ses Compagnons ne connaissaient pas leur orientation 
rituelle jusqu’à ce que nous les ayons guidés [par l’exemple de notre propre 
orientation]. Le Prophète désapprouva vivement ces propos et levait [sou¬ 
vent] la tête vers le ciel [en signe de prière, pour demander que Dieu éta¬ 
blisse une orientation spécifique à sa Communauté]; c’est alors que fut 
révélé le verset où Allâh dit : “ Nous voyons, au ciel, comment tu tournes 
et retournes ton visage...” ». 

2.3. # D’autres commentateurs disent que ce verset a été descendu sur le Prophète 
pour lui signifier que Dieu lui permettait d’accomplir les prières surérogatoires 
selon l’orientation qu’il voulait, au cours d’un voyage ou lors d’un affrontement 
avec l’ennemi ou encore, lorsque le moment d’une prière obligatoire était venu et 
que le combat était engagé. 

...Ibn Umar a dit que le Prophète [lors de certains déplacements] « priait dans la 
direction où l’qrientait sa monture ». 

... Ibn Umar a dit égalenient : « Ce verset “où que vous vous tourniez, là est la Face 
d’Allâh” a été descendu pour faire savoir au Prophète qu’il pouvait, lorsqu’il 
était en voyage, faire les prières dans la direction où le mettait sa monture. 
Ainsi, lorsque le Prophète revint de la Mekke 10 il accomplit les prières 
surérogatoires sur sa monture en faisant des mouvements de tête en direc¬ 
tion de Médine » n . 

2.4. • D’autres disent que ce verset a été descendu à propos des gens qui n’arrivaient 
plus à retrouver l’orientation rituelle et qui priaient dans différentes directions. Dieu 
leur faisait savoir par ce verset que, quelque direction qu’ils adoptassent, là était Sa 
Face et par conséquent, que c’était là une orientation rituelle pour eux et que leur 
prière était faite [c’est-à-dire valable]. 

... Amir ibn Rabî e a rapporte ce qui suit de la part de son père : « Nous étions avec 
l’Envoyé d’Allâh par une nuit totalement noire et nous avions fait une 
halte à un certain endroit. Un homme ramassa des pierres pour limiter 
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un lieu de prière (masjid) afin d’y prier. A l’aube, nous nous aperçûmes que 
nous n’avions pas prié dans la direction rituelle (qibla) et nous dîmes à 
l’Envoyé : — O Envoyé d’Allah, nous n’avons pas prié cette nuit selon 
l’orientation rituelle. Allâh fit alors descendre ce verset : “A Allâh appar¬ 
tient l’Orient et l’Occident ; où que vous vous tourniez, là est la Face 
d’Allâh ; en vérité, Allâh est Tout-Embrassant et Très Savant” ». 

2.5. •Enfin, d’autres commentateurs disent que ce verset a été descendu à propos 
du Najâchî (Négus) 12 parce que les Compagnons de l’Envoyé se disputaient à son 
sujet du fait qu’il était mort avant d’avoir prié selon l’orientation rituelle [vers la 
Mekke] 13 . Dieu leur fait savoir que tous les lieux du Levant et tous ceux du Couchant 
Lui appartiennent et que, par conséquent, celui qui oriente son visage vers l’un 
de ces lieux en ne recherchant par cela que Lui et en ne désirant que Lui obéir, 
celui-là Le trouvera. Ceci signifie que le Najâchî, quand bien même il ne priait pas 
selon l’orientation rituelle [vers la Mekke], il ne s’orientait pas moins vers l’un de 
ces différents lieux du Levant et du Couchant en n’ayant d’autre désir dans sa prière 
que celui de satisfaire Dieu. Ceux qui partagent cet avis se réfèrent au propos suivant : 
... Qatâda a dit : « [Lors de la mort du roi d’Abyssinie] le Prophète dit : 

— Votre frère, le Najâchî, vient de mourir, priez sur lui ! 14 . Ils lui 
dirent : — Allons-nous prier sur un homme qui n’était pas musulman? 

C’est alors que fut descendu le verset suivant : En vérité, parmi les 
Gens du Livre, il y a ceux qui croient en Allâh, en ce qui a été descendu 
sur vous, et en ce qui a été descendu sur eux et qui craignent Allâh (Cor. 3, 
199)15. 

— [Pourtant] il ne faisait pas ses prières en observant l’orientation 
rituelle [vers la Mekke], dirent-ils. 

Allâh fit alors descendre le verset : “A Allâh appartient l’Orient et 
l’Occident ; où que vous vous tourniez, là est la Face d’Allâh...” ». 

2.6. Conclusion de Tabarî. Brefs extraits résumés. 

Tout d’abord, Dieu spécifie ici que l’Orient et l’Occident Lui appartiennent, 
bien que, par ailleurs, il n’existe rien qui ne Lui appartienne pas, pour faire savoir 
aux croyants qu’il en est le Maître [dans le sens de : Celui qui possède souveraine¬ 
ment] et qu’il est le Maître de toutes les créatures qui sont entre l’Orient et l’Occident. 
Or de même que le statut de l’esclave consiste à être soumis à son maître, de même, 
les créatures, de par leur “appartenance” à Dieu, sont tenues de Lui obéir en ce 
qu’il leur a ordonné et interdit, d’accomplir les obligations qu’il leur a imposées 
et d’observer l’orientation vers laquelle ils ont été orientés. 

C’est ainsi que la mention [en termes synthétiques] de 1’“ appartenance” de 
l’Orient et de l’Occident à Dieu correspond en réalité à la mention [en termes 
explicites] de l’appartenance à Dieu 16 de toutes les créatures vivant entre l’Orient 
et l’Occident, créatures dont II exige les actes de dévotion qu’il veut et pour lesquels 
Il décrète les normes d’obéissance qu’il veut 17 . 

Tabarî explique ensuite que ce verset n’est ni abrogeant (nâsikh) 
ni abrogé et qu’il a avant tout une portée générale ce qui n’empêche 
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pas qu’il puisse être compris selon des aspects plus particuliers : par 
exemple, ce verset indique la possibilité de s’orienter dans n’importe 
quelle direction dans les prières surérogatoires lors du voyage ou même 
dans les prières obligatoires lors d’un engagement avec l’ennemi. 

/ ^ Tabafî passe ensuite en revue les différents avis énoncés précédem¬ 

ment et considère qu’il n’y a pas d’indication sûre qui permette de dire 
que ce verset contient l’institution d’une certaine orientation rituelle, 
qui eût été abrogée par la suite, bien qu’il estime qu’il est possible de 
mettre ce verset en rapport avec certain changement d’orientation. 

Le commentaire ayant à cet endroit un caractère formel et juridique 
nous nous limiterons à ces quelques indications. 

(2.115)3. Aspect structurel : lien de ce verset avec le verset précédent. 

Si quelqu’un nous demande quel est le rapport de ce verset avec le précédent, 
nous répondrons que ce verset est en effet lié au précédent et le sens de cette liaison 
est celui-ci : qui est plus injuste [c’est-à-dire plus éloignés de la vérité] que les Chré¬ 
tiens qui empêchèrent les serviteurs de Dieu [en l’occurrence les Fils d’Israël] d’en¬ 
trer dans Ses lieux d’adoration pour y invoquer Son Nom et qui entreprirent de ruiner 
ces oratoires alors que l’Orient et l’Occident appartiennent à Dieu en sorte que, 
vers quelque direction que vous vous orientiez [vous les Juifs], vous pouviez L’in¬ 
voquer car Sa Face est là ; de même qu’il embrasse tous les lieux de Sa terre, de même 
Il vous embrasse tous dans Sa Faveur et II sait ce que vous faites ; c’est pourquoi le 
fait que certains aient détruit les oratoires de Jérusalem et qu’ils vous aient interdit 
d’y invoquer le Nom de Dieu ne devait pas vous empêcher d’invoquer Dieu et de 
désirer Sa Face en quelque endroit de la terre de Dieu que vous vous trouviez 1 ». 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,115) 

1. Le terme “orient” a étymologiquement un sens proche de celui de “machriq”; orient 
dérive du latin “oriens, orientis” (= levant) et qui est le participe présent du verbe “oriri” (se 
lever pour le soleil). Le sens du terme “occident” quant à lui diffère légèrement par son étymo¬ 
logie de celui de “maghrib” car ce mot dérive du latin “occidens” (= tombant, couchant) du 
verbe “occidere” qui signifie tomber, et non s’éclipser, disparaître comme le verbe “ghariba” 
dont dérive “maghrib”. 

Mais on constatera que les termes “orient” et “occident” dérivent de participes présents 
qui sont au départ des “qualificatifs” du soleil (soleil levant et soleil couchant). Par métonymie 
ces attributs désignèrent les lieux ou les régions où la chose était symboliquement censée se 
produire (le levant, le couchant). 

Or les termes “machriq” et “maghrib” ne sont en rien des “qualificatifs” du soleil mais 
désignent directement le lieu même où, apparemment le soleil se lève et se couche. Comme ces 
“lieux” sont différents d’un jour à l’autre, et d’une position d’observation à une autre, cela 
explique qu’il soit question à certains endroits du Coran de deux “orients” et de deux “occi- 
dents” (Cf. Cor. 43,38-55,17) qui correspondent à deux positions extrêmes du soleil pour un 
même lieu d’observation ou encore d’une pluralité d’“orients” et d’“occidents” (Cf. Cor. 7,137, 
37,5, 70,40) qui correspondent à la multiplicité des positions d’observation possible. Tabarî 
rappellera plus loin cette pluralité. 

2. Comme par ailleurs, la position de l’observateur peut changer, il est facile de conclure 
que tout endroit de la terre peut être un “machriq” et un “maghrib”. Bien entendu, ce verset 



constitue une base d’interprétation plus profonde du symbolisme des réalités apparentes du 
monde terrestre. 

3. Tabarî utilise ici le pluriel pour bien marquer que le singulier employé dans ce verset 
ne doit pas estomper la pluralité des “lieux du levant” et des “lieux du couchant”. 

4. C’est-à-dire de l’orientation vers la Kaaba, Maison sacrée reconstruite par Abraham 
(et son fils Ismaîl) en un lieu que Dieu lui avait indiqué. De ce point de vue, ce passage annonce 
déjà les versets (2,124) et suivants. 

5. Voir com. (2,144)1. 

6. Cor. 2,142, voir com. (2,142)3. 

7. Cette période d’orientation universelle correspond au début de la Révélation, à l’époque 
de la réaffirmation des Principes les plus universels de la Tradition primordiale, et de reformu¬ 
lation des actes rituels qui, par analogie, sont encore caractérisés par le plus grand dépouillement 
possible avec le moins de déterminations particulières. Par la suite, au fur et à mesure que la 
Révélation se complétera, et qu’elle passera du domaine purement principiel aux domaines 
plus particuliers et plus spécifiques, les actes rituels prendront une forme déterminée de plus en 
plus précise. Ce processus est donc, dans l’ordre historique, l’analogie du passage de la Tradition 
universelle de Soumission au Principe (islâm, dans un sens absolu totalisant tous les modes de 
soumission à la Vérité, Cf. Cor. 3,19) à la tradition spécifique de soumission à Dieu selon la 
voie proprement muhammadienne. 

8. Que le lecteur ne s’étonne pas que l’abrogation de l’orientation vers Jérusalem et l’abro¬ 
gation de l’orientation universelle dont il est question ici soient formulées en termes presque 
identiques. Il ne s’agit pas du même passage mais de deux passages différents quoique semblables : 
d’une part, 4,149 et 150 qui peuvent être considérés comme se rapportant plus spécialement à 
l’abrogation de l’orientation universelle et l’obligation de s’orienter vers la Kaaba; d’autre 
part, 2,149 qui concerne l’abrogation de l’obligation temporaire vers Jérusalem et l’obligation, 
à nouveau, de s’orienter vers la Kaaba. (On remarquera qu’il ne reste plus que des traces allusives 
à l’obligation qui avait été faite aux croyants de s’orienter vers Jérusalem, et que la formulation 
proprement dite de cette obligation a disparu : ced se comprend dans la mesure où ce statut 
ne pouvait avoir qu’un caractère provisoire lié à certaines circonstances très particulières de 
l’histoire de la communauté. Bien entendu, c’est le statut d’obligation de cette orientation à 
l’égard des musulmans, qui est abrogé et non pas la valeur essentielle de cette orientation comme 
telle, qui reste en principe aussi immuable que la vérité). 

9. Toutefois cette interprétation sous la forme énoncée jusqu’ici par Tabarî, présente une 
difficulté majeure : comment un verset situé dans une sourate médinoise peut-il comporter la 
formulation d’un statut qui a été abrogé bien avant l’émigration. Il n’est pas possible d’aborder 
ici les explications permettant de résoudre cette apparente contradiction. Toutefois, certaines 
indications données plus loin par Tabarî, permettent d’entrevoir un aspect de la solution : ce 
verset a en fait un caractère général et il n’est ni abrogeant ni abrogé, et il ne comporte pas la 
formulation d’une obligation. Il comporte l’énonciation d’une vérité de principes et en tant que 
tel, il est susceptible d’être mis en rapport avec différents événements précis qui ont été, avant ou 
après sa révélation, comme la cristallisation de certaines difficultés spirituelles pour lesquelles 
la compréhension et la mise en œuvre de cette vérité apportaient la solution adéquate. 

10. Il peut s’agir ici du retour du Pèlerinage d’adieu. 

11. Ces simples mouvements de la tête marquent les différentes phases de la prière. 

12. Le Najâchî (ou Négus) était le roi d’Abyssinie (ancien nom de l’Éthiopie). Les circons¬ 
tances qui amenèrent le Prophète à entrer en rapport avec ce roi sont les suivantes : 

« Le Prophète à la vue des supplices endurés par ses disciples qu’il se trouvait dans l’impossi¬ 
bilité de protéger, fut accablé d’une intense tristesse. Le courage des martyrs lui prouvait combien 
profondément les racines de la Foi s’étaient implantées dans leurs cœurs, mais il jugea que de 
tels sacrifices devaient être évités. Aussi conseilla-t-il à tous les faibles, et même à ceux qui n’étaient 
pas retenus à Mekka par d’impérieuses nécessités, d’émigrer en Abyssinie, pays habité par des 
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Chrétiens, dont le chef, le Nedjachi (Négus) était réputé pour sa tolérance et sa justice. » (“La 
Vie de Muhammad”, p. 81 et svts. Éd. Les H. Cl.). Ce fut la première émigration, en 615 après 
J.-C., sept ans avant l’Émigration à Médine. 

13. Le terme “qibla” désigne T “orientation rituelle” et il est théoriquement applicable 
à/toute orientation rituelle quelle qu’elle soit. En pratique, dans les textes, lorsqu’aucune préci¬ 
sion ne vient spécifier, il s’agit le plus souvent de l’orientation vers la Mekke. La précision qui 
est donnée ici entre crochets n’est donc pas garantie car il se peut qu’il s’agisse ici d’une autre 
orientation rituelle puisque le Najâchî était chrétien. Toutefois, le contexte et certaines indications 
laissent supposer qu’il s’agit de l’orientation vers la Mekke. 

14. Normalement cette prière n’est faite que sur un membre de la communauté des musul¬ 
mans. Le Najâchî étant chrétien, les Compagnons pouvaient s’étonner à juste titre que le Pro¬ 
phète leur demandât une telle chose. Il semble qu’il faille voir là un exemple précis de prise en 
considération de l’“islâm” entendu dans son sens universel de “ soumission à Dieu”. Si le Najâchî 
n’était pas “musulman (muslim = soumis) selon la forme proprement muhammadienne de 
soumission il n’en était pas moins “soumis” à Dieu, selon la forme chrétienne comprise comme 
il convient et les principes essentiels de sa “soumission” ne pouvaient pas contredire les principes 
essentiels de la “soumission” des musulmans puisque ces principes sont en réalité identiques 
et sont ceux-là mêmes qui définissent la Religion primordiale et orthodoxe d’Abrahâm dont 
il sera d’ailleurs question plus loin dans les versets de transition 124 à 141 ; Tabarî dira nettement 
que l’orientation de cette “ Religion première” est l’orientation vers la reconnaissance de l’Uni¬ 
cité de Dieu (tawhîd). Cet aspect universel est d’ailleurs confirmé par ce verset sous plusieurs 
rapports doctrinaux et historiques. 

De ceci il faudrait conclure que Judaïsme, Christianisme et Islâm (dans son sens spécifique) 
sont autant de formes particulières de l’Islâm (dans son sens absolu), bien que ce soit la tradition 
islamique qui affirme le plus explicitement cette universalité. Ceci est affirmé catégoriquement 
dans le verset 2,61 : « En vérité, ceux qui croient, les Juifs, les Chrétiens, ... ». Envisagé ainsi 
la question de la prière des morts faite par les musulmans pour le Najâchî prend une toute autre 
portée que celle d’une simple question d’ordre juridique. 

15. Voir aussi Cor. 5,82 à 85. 

16. Il ne faut jamais perdre de vue que le terme “Allâh” auquel nous faisons correspondre 
le terme “Dieu”, implique toujours la présence de tous les autres Noms divins ; le Nom “Allâh” 
doit être conçu, non pas avec les significations restrictives données trop souvent au nom “Dieu” 
en français (significations qui correspondent dans l’ensemble au seul nom divin “Seigneur”) 
mais avec les significations, rationnellement “indéfinissables”, de Réalité suprême et Une, de 
Vérité totale (Haqq) hors de quoi il n’y a strictement rien. Les termes d’adoration et de dévotion 
devront être conçus en conséquence, soit en mode théologique, soit en mode métaphysique, 
soit tous ces modes réunis ; il devra en être de même de tous les autres Noms divins dont la signi¬ 
fication première ou immédiate constitue plus un support d’intellection et une désignation de 
réalités analogues d’ordre universel et divin qu’une “définition” comme telle, qui aurait un carac¬ 
tère “fini” et restrictif. 

17. Rappelons que le Vouloir divin correspond à la Possibilité universelle elle-même; la 
conformité des êtres à la Volonté divine est la conformité à leur Norme essentielle, c’est-à-dire, 
à leur raison d’être véritable dans l’état humain leur permettant de réaliser les possibilités essen¬ 
tielles de cet état. 

18. D’après les données traditionnelles citées par Tabarî ce verset peut donc être mis en rap¬ 
port avec plusieurs événements : 

— la possibilité d’adopter une orientation non spécifique au début de l’Islâm (jusqu’à 
l’institution de l’orientation vers la Kaaba) ; 

— la réaffirmation de cette possibilité lors de l’émigration à Médine, permettant aux musul¬ 
mans arrivés dans cette ville d’adopter l’orientation des Juifs qui y résidaient ; 

— le retour à l’orientation vers la Kaaba ; le verset rappelle alors aux Juifs qui s’étonnaient 
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de voir les musulmans délaisser l’orientation vers Jérusalem que, en définitive, Dieu “est” du 
côté vers lequel on se tourne, l’Orient et l’Occident Lui appartenant souverainement. La situa¬ 
tion de ce verset leur rappelle de plus qu’eux-mêmes auraient dû se souvenir de cette vérité lorsque 
leurs oratoires furent détruits de même que les Chrétiens auraient dû s’en souvenir : non seule¬ 
ment, en les détruisant, ces derniers furent injustes à l’égard de la dignité de ces oratoires, mais 
de plus ils oubliaient que, dans le fond, cette destruction ne sert à rien, puisque de toute façon 
« où que vous vous tourniez, là est la Face d’Allâh, et en vérité Allâh est Tout-Embrassant 
et Très Savant ». 


A Ji '4? 


(m) J> y ày 

« (-h) et qui disent : “ Allâh a pris un fils”. Gloire à Lui ! (2,116) 

Par contre, ce qui est dans les Cieux et sur la terre Lui appar¬ 
tient ! Tous [toutes les créatures] Lui sont obéissants ». 

“wa qâlû _ttakhadha _llâhu waladan/subhâna_hu/bal. 
la_hu mâ fi _s_samâwâti wa _l_ardi/kullunla_hu qânitûna”. 

Tabarî va montrer que ce verset fait directement suite au ver¬ 
set (2,114), le verset (2,115) constituant en quelque sorte, du point de 
vue structurel, une intercalaire rappelant aux Juifs et à l’ensemble des 
Croyants l’attitude .essentielle qu’il convient de ne pas perdre dans des 
circonstances semblables à celles auxquelles le verset 2,114 fait allusion. 


(2.116) 1. « (->i) et qui disent “ Allâh a pris un fils”. Gloire à Lui ! ». Le verbe “ qâlû” 
(ils disent) est apposé à la proposition 64 wa sa'â fi kharâbi_hâ” (et qui entreprend 
de les détruire) ; son sujet est : “ceux qui empêchent que, dans les lieux d’adoration 
d’Allâh, Son Nom soit invoqué et qui entreprennent de les détruire” 1 . 

Le sens est donc le suivant : Qui est plus injuste que ceux qui [d’une part] 
empêchent que dans les oratoires de Dieu Son Nom soit invoqué, qui [de plus] 
entreprennent de les détruire et qui [d’autre part] disent que Dieu a pris un fils. 

Il s’agit donc ici des Chrétiens qui prétendent que Jésus (Issâ) est le fils de Dieu 2 . 
Par les termes « Gloire à Lui » (Subhâna_Hu). Dieu affirme ensuite qu’il est trop 
Transcendant et trop Sublime pour avoir un fils (walad). Ce disant, Il révèle le carac¬ 
tère mensonger et nie ce qu’ils prétendent Lui forger comme descendance. 

(2.116) 2. “ bal la-Hu mâ fissamâwâti wa-Lard”. 

Il déclare que « par contre, ce qui est dans les Cieux et sur la terre Lui appar¬ 
tient » en tant que Royaume et Création. Or comment le Messie, fils de Mariam, 


pourrait-il être son fils engendré (walad) alors qu’il lui est impossible de ne pas 
être en un lieu des Cieux ou de la terre et que Dieu possède la Royauté sur tout ce 
qui s’y trouve. Si le Messie était Son “fils” (ibnu_Hu), comme ils le prétendent, 
il ne serait pas comparable: aux autres créatures et aux autres serviteurs qui sont 
tlâns les Cieux ou sur la terre et participent à la manifestation des Signes de Son 
Œuvre 3 . 

(2,116)3. “ kullun la-Hu qânitûn ” = « Tous [toutes les créatures] Lui sont obéis¬ 

sants ». 

Les commentateurs ont des avis différents sur l’interprétation de ce passage 
suivant le sens qu’ils donnent au mot “qânit” (d’où “qânitûn” au pluriel). 

3.1. • Les uns donnent à ce mot le sens “d’obéissant” : 

...Qatâda a dit : « Tous sont “qânitûn” à Son égard, c’est-à-dire : obéissants 
(mutî'ûn) ». 

...Mujâhid explique ainsi : « Tous Lui sont obéissants, et dans le cas de l’impie, 
son obéissance se traduit par le fait que son ombre se prosterne malgré 
lui » 4 . 

...Suddiyy explique ainsi : « Tous Lui seront obéissants au Jour de la Résurrec¬ 
tion ». 

• D’autres donnent à ce passage la signification suivante : tous reconnaissent 
leur état de servitude fubudiyya) à Son égard et cette explication est fondée sur un 
propos de Akrama. 

3.2. • D’autres considèrent que le mot “qânit” est synonyme de “qâ'im” : qui est 
debout. Or en arabe, le “qunût” (nom d’action de même racine que “qânit”) peut 
avoir plusieurs sens 5 : 

— obéissance (tâ'a) ; — fait d’être debout, de se dresser (qiyâm) ; 

— fait de s’écarter et de s’abstenir de quelque chose (kaff e an). 

Le sens le plus exact du “qunût”, dans ce passage, est celui d’obéissance et de 
reconnaissance de l’état de servitude à l’égard de Dieu. 

3.3. [Conclusion de Tabarî] (...) D’ailleurs, même la forme corporelle des êtres 
témoigne [par sa perfection] des effets de l’Œuvre divine et de l’Unicité de Dieu, 
leur Producteur et leur Créateur. 

Ainsi, après avoir affirmé que tout ce qui est dans les Cieux et la terre Lui appar¬ 
tient, Dieu déclare que toutes ces créatures, par leurs formes créaturielles elles- 
mêmes, sont la preuve qu’il est leur Seigneur et Créateur, leur Producteur et Arti¬ 
san et, même si quelques-unes d’entre elles nient cette vérité, leur langue elle-même 
n’en est pas moins soumise à Lui car [par sa nature créaturielle même] elle témoigne 
des effets que l’Œuvre divine a laissés en elle 6 . 

Certains qui avaient une connaissance étroite, ont prétendu restreindre le sens 
de ce passage en affirmant qu’il se rapportait spécialement aux gens obéissants à 
Dieu [dans le sens d’une obéissance particulière conformément à une forme tradi- 




tionnelle particulière] et ont rejeté la portée universelle de ce verset [qui concerne 
l’obéissance universelle et essentielle de tous les êtres à Dieu de gré ou de force]. 

Or il n’est pas permis de prétendre réduire la portée d’un verset à un aspect 
particulier ou spécial alors que ce verset, par son sens obvie, présente une portée 
générale ou universelle, à moins que l’on puisse apporter une preuve irréfutable 
dont il faudra nécessairement tenir compte. 

NOTES DU COMMENTAIRE (2,116) 

1. Voir ci-dessus (2,114)3.2. Rappelons que Tabarî a montré que le singulier utilisé au début 
du verset 114 avait en réalité la signification d’un pluriel. (Ce qui est d’ailleurs aussi le cas en 
français : le pronom indéterminé “celui qui” recouvre en fait un pluriel). À cet endroit, Tabarî 
reprend les termes de ce verset 114 en explicitant ce pluriel. 

2. En arabe le terme “fils” peut être rendu par deux termes totalement différents quant à 
leur signification étymologique, bien que ce ne soit que dans les textes d’une extrême rigueur 
terminologique que la différence soit nettement établie. L’un de ces termes est “ walad” du verbe 
“walada” qui signifie engendrer, le père étant alors le “ wâlid”, celui qui engendre. Le Coran nie 
formellement que Jésus soit un “walad”, car Dieu, Absolu et Unique, transcendant toutes condi¬ 
tions particulières, est trop Sublime pour engendrer ou être engendré et d’ailleurs la Création 
dans toute sa totalité est Son Œuvre. (Cf. Cor. 4,171, 6,101, 10,68, 17,111, 18,4, 19,35, 23,91, 
43,81, etc...). Pour insister sur le caractère inadmissible de cette affirmation, elle est le plus sou¬ 
vent suivie de la formule : “Gloire à Lui”, ou “Gloire à Dieu”. L’autre terme est “ibn” qui 
correspond à la racine “'abana” mais qui est le plus souvent rattachée à la racine “banâ” qui 
signifie “bâtir”, élever un édifice, fonder et parfois à la racine “'abana”. La racine “banâ” 
comporte en outre quelques aspects synonymes de ceux de la racine “walada” (Il semble d’ail¬ 
leurs que ces aspects soient secondaires et qu’ils se soient rajoutés du fait de l’emploi du mot 
“ibn” à la place du mot “walad”). Le terme “ibn” (fils) et son corrélatif “ab” (père) est séman¬ 
tiquement fort complexe et possède des correspondants dans les autres langues sémitiques. Le 
passage de l’arabe au français provoque la même perte de significations et de nuances que celle 
qui a dû se produire lors du passage de l’araméen au grec, qui demeura la langue “vulgaire” 
de la version dite “ Vulgate” de la Bible. Et il est un fait que les Chrétiens n’ont pas recherché 
ce que pouvaient vraiment signifier les différents termes sémantiques concernant la parenté et 
la filiation et ils se sont contentés des notions simples que leur propre langue mettait à leur dispo¬ 
sition. Le terme “ ibn”, utilisé pour marquer le rapport de filiation formelle (ex. : Isâ ibn Mariam : 
Jésus fils de Marie) ou un rapport de filiation symbolique (ex. : ibn as_sabîl, litt. “le fils de la 
route” pour dire “le voyageur”) est mentionné trois fois dans le Coran à propos de Jésus et 
accompagné de reproches d’une extrême sévérité à l’égard de ceux qui tiennent de tels propos, 
accusés de “dissimulation impie” de la vérité (5,17-5,69) ou de tenir des propos qu’ils ne com¬ 
prennent pas (9,30). 

Remarquons que le terme nabiyy (Prophète) et nubuwwa (Prophétie) sont rattachés : 

— soit à la racine “naba'a” qui est la permutation littérale de “'abana” et qui signifie en 
premier “être haut, élevé, apparaître dans les hauteurs, aller de pays en pays” et aussi “annoncer 
une nouvelle, une information (naba')” ; 

— soit plus sûrement à la racine “nabâ” qui est la permutation de “banâ” et qui signifie 
rebondir. 

3. Ce qui est donc nié c’est que Dieu puisse avoir un “walad” (fils engendré) ou un “ibn” 
(lorsque ce mot est pris dans le sens de “walad”) c’est-à-dire un être venant de Lui par une géné¬ 
ration semblable à la génération des êtres générés (comme les humains), ce qui impliquerait que 
Dieu participe, ne fût-ce que sous un certain rapport, au monde de la génération et de la corrup¬ 
tion. Or l’Universel (qui est l’un des sens possibles du nom divin Wâsi e , Celui qui embrasse toute 
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chose) et l’Infini (qui est l’un des sens possibles de nom divin ’Azim l’immense) ne peut pas, 
étant ce qu’il est, être soumis à une quelconque limitation ou condition particulière, car II cesse¬ 
rait d’être ce qu’il est, ce qui est impossible c’est-à-dire exclu de la Possibilité (ou du Vouloir 
divin) elle-même. Inversement, si un tel fils pouvait être, il faudrait, pour qu’il soit, qu’il fût 
totalement délivré et exempt de toute condition particulière d’existence, comme les conditions 
auxquelles sont nécessairement astreints les êtres célestes ou terrestres, et qu’il soit même “ hors 
de la création”. Mais si tel était son cas, il n’existerait plus à proprement parler et la seule affir¬ 
mation possible qui subsiste de tout cela : “c’est qu’il n’y a pas de dieu en dehors de Dieu” et 
c’est à cette conclusion qu’aboutit le commentaire. 

4. Cf. Cor. 13,15 et 16,48. 

5. Il existe une invocation appelée “qunût” et qui est dite dans la Prière du matin après la 
récitation dite dans la deuxième “raka'a”, lorsque l’orant est encore devout et avant qu’il ne 
s’incline. Voir aussi com. (2,238-239)2. 

6. Ce commentaire met en évidence le lien de ce verset avec le verset suivant (2,117) qui est 
une confirmation et une explication des significations sous-jacentes dégagées dès à présent par 
Tabarî. 
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« Producteur des Cieux et de la terre; lorsqu’il dé- (2,117) 
crête une chose il suffit qu’il lui dise : “ sois” et elle est ». 

“badî'u _s_samâwâti wa _l_ardi wa idhâ qadâ amran 
faJnna^mâ yaqûlu la_hu kun fa_yakûnu”. 

(2,117) 1. “ BadVu -jssamâwâti wa-Lard” = « Producteur des Cieux et de la terre » 1 . 
1.1. Explication du nom “Badî e ”. 

Pour la compréhension de la suite du commentaire : le terme “ badî'” 
(de la racine simple “bada'a”) a la forme d’un adjectif de type “fa'îl”. 
Or les adjectifs de ce type ont le plus souvent, soit un sens passif soit 
un sens intensif, mais ils peuvent encore en avoir d’autres. Tabarî va 
montrer que ce terme de type “fa'îl” correspond en fait à un parti¬ 
cipe actif de type “muf'il” de la forme factitive de type afala. 

Le sens du terme “badî e ” est équivalent à celui de “mubdi'” qui est un terme 
de forme “muf il”. Il s’agit donc, en fait, d’un “ muf il” dont la forme a été remplacée 
par un “fa'îl”, de même que la forme des termes “mu'lim” ou “musmi e ” est rem- 
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placée respectivement par les formes “alîm” ou “samî e ” [bien que le sens reste le 
même]. 

[Puisque le terme “badî e ” est l’équivalent de “mubdî e ”, les explications don¬ 
nées pour ce dernier seront valables pour lui]. 

Le Nom “Mubdi e ” a le sens de Créateur (Munchi 6 ) Actualisateur, Innovateur 
(Muhdith) dans le sens où personne n’a précédé Dieu pour créer ou actualiser 
quelque chose de semblable à ce qu’il a produit 2 . 

(2.117) 2. “ wa idhâ qadâ amran” = « lorsqu II décrète une chose ». 

Explication des termes : “qadâ amran” (traduits habituellement par : décréter 
ou décider une chose, arrêter une sentence). 

Par les termes “idhâ qadâ amran”, Dieu — exalté soit-Il — veut dire : lorsqu’il 
a parfait et achevé quelque chose; la base de tout “qadâ'” est le fait d’accomplir 
à la perfection une chose (ihkâm) et de la mener à son terme 3 . 

C’est pourquoi celui qui arbitre (hâkim) les affaires entre les gens est aussi 
appelé “ qâdî” car il décide (façala) du jugement entre les parties 4 , tranche (qata'a) 
par son décret et conclut de ce fait le procès. 

On utilise également le verbe “qadâ” en parlant d’un mort pour dire qu’il a 
terminé (qadâ) son existence ici-bas et qu’il s’en est séparé. 

(2.117) 3. “ innamâ yaqûlu laJiu km ” = « Il suffit qull lui dise : “sois” ». 

Lorsque Dieu a parfait et achevé une chose, Il dit à cette chose “sois” et celle-ci 

est effectivement telle qu’il lui a ordonné d’être et telle qu’il l’a voulue. 

3.1. [Question] Quelqu’un nous posera peut-être la question suivante : que signifie 
en réalité « lorsqu’il décrète une chose, il suffit qu’il lui dise : “sois” et elle est » et 
dans quel état (hâl) est la chose qu’il décrète lorsqu’il lui ordonne “sois”? 5 . Cette 
chose est-elle dans l’état de non-existence ( e adam) 6 ? Or cet état est impossible 
car on ne peut donner un ordre (amr) qu’à une chose qui reçoit cet ordre (ma'mûr), 
et si rien ne peut recevoir l’ordre en question, l’existence même de l’ordre est impos¬ 
sible ; de même que cette existence ne peut être, s’il n’y a personne pour donner cet 
ordre 7 . Ou bien est-ce à dire que Dieu ordonne à une chose “sois” alors que celle-ci 
est dans l’état d’existence? auquel cas il n’est pas possible de lui ordonner d’exister 
puisqu’elle existe déjà, car II n’est pas possible de dire à un existant, “sois (kun) 
existant”, à moins que l’ordre qui lui est ainsi donné ait une autre signification qui 
ne concerne pas le passage à l’existence de la chose proprement dite [mais l’existen- 
ciation d’un certain aspect ou d’une certaine qualité particulière de cette chose]. 

Les interprètes ont eu des controverses sur cette question et nous allons présenter 
leurs différents avis et les arguments avancés par les tenants de chaque point de vue. 

3.2. [Réponses] 

• D’après certains, dans le passage “idhâ qadâ amran”, le terme “amr” désigne 
l’ordre ou la sentence divine 8 . Le verset signifie alors : lorsque Dieu décrète pour 
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l’une de Ses créatures, un ordre [d’être selon telle ou telle modalité], il suffit qu’il 
dise à cette créature “sois” [selon telle modalité] pour que l’ordre qu’il a décrété 
à son sujet soit aussitôt exécuté et accompli comme dans le cas où II ordonne à 
certains « soyez des singes abjects » 9 alors que les êtres qui reçoivent cet ordre sont 
déjà existants au moment même où cet ordre leur est donné. Ceux qui adoptent 
ce point de vue donnent à ce verset une portée particulière et non générale. 

• D’autres considèrent que le sens obvie de ce verset est général et qu’il n’est per¬ 
mis à personne de lui donner une portée [purement] ésotérique sans un argument 
irréfutable. Ce sens est le suivant : Dieu est Savant au sujet de toute chose [suscep¬ 
tible d’être] existante, avant son existence (wujûd). Par conséquent, toutes les choses 
qui ne sont pas encore existantes (mawjûda) bien qu’elles soient (kâ'ina) déjà du fait 
de la Science que Dieu a de ces choses avant qu’elles ne soient effectivement compa¬ 
rables aux choses existantes (mawjûda), toutes ces choses “sont” (kâ'ina). Il est 
donc possible qu’il dise à ces choses “ soyez” (kûnî) en leur ordonnant ainsi de passer 
de l’état de non-existence ( e adam) à l’état d’existence (wujûd) du fait qu’il les avait 
déjà conçues [préalablement] en vue de cette existence et qu’il avait la Science à leur 
sujet alors même qu’elles étaient encore dans l’état de non-existence 10 . 

• D’autres disent que Dieu révèle ici comment II produit et existencie toute 
chose, sans qu’il y ait véritablement de parole proférée de Sa part. La parole divine 
existentiatrice “kun” (sois) serait ici une métaphore pour signifier qu’une chose est 
ipso facto dès que Dieu l’a décrétée, créée et produite. Par conséquent, pour eux, 
il y a simplement existence du créé (wujûd aLmakhlûq) et contingence du décrété 
(hudûth aLmaqdî) et rien d’autre 11 . 

Tabarî explique ensuite comment il est possible d’aboutir à ce 
point de vue car la langue arabe permet de dire que telle ou telle chose 
“parle”, alors que cette parole attribuée à la chose est une pure méta¬ 
phore pour exprimer un état. Il réfutera plus loin cet avis en rappelant 
qu’il n’est pas permis de réduire un passage coranique à un sens pure¬ 
ment métaphorique sans preuve valable pour ce faire 12 . 

3.3. [Avis de Tabarî sur cette question ]. 

Le commentaire qui nous semble le plus pertinent au sujet du passage « lors¬ 
qu’il décrète une chose, il suffit qu’il lui dise : “sois” et elle est » est de dire ceci : 
— d’une part, ce passage a une portée générale et concerne tout ce que Dieu décrète 
et crée, car le sens obvie du texte est général et il n’est pas permis d’interpréter un 
verset selon un sens caché en passant outre au sens obvie sans avoir pour cela, une 
preuve irréfutable, conformément à ce que nous avons démontré dans notre ouvrage 
“ Kitâb aLbayân e an uçûl aLahkâm” 1 ^ ; — d’autre part, lorsque Dieu veut existen- 
cier une chose par Sa Parole [existentiatrice] “kun”, l’ordre qu’il adresse à la chose, 
au moment même où II la veut existante, ne précède pas l’existence de la chose pas 
plus qu’il ne la suit ; il n’est pas possible qu’une chose reçoive l’ordre d’exister en 
étant voulue existante sans qu’elle existe [ipso facto] effectivement et de même, il 
est impossible qu’une chose soit existante sans avoir reçu de fait l’ordre d’exister 


en étant voulue existante (...) En d’autres termes, l’instant où l’ordre d’exister est 
donné à la chose est l’instant même où la chose qui reçoit cet ordre existe dans 
l’existence 14 . 

(2.117) 4. Explication des termes “fa yakûn ” = « et elle est ». 

Après ce qui a été expliqué, le commentaire le plus approprié est ici de dire 
que “ fa_yakûn” est apposé 15 au verbe “yaqûl” (il dit) car le moment de la parole 
[existentiatrice] et celui de l’existence est unique. 

Ceci est comparable au cas où l’on dit de quelqu’un : il revient à Dieu et il 
est bien guidé, ou encore : il est bien guidé et il revient à Dieu car quelqu’un ne peut 
pas revenir à Dieu sans être bien guidé et inversement, quelqu’un ne peut pas être 
bien guidé sans revenir à Dieu. 

(2.117) 5. Commentaire structurel Signification de Vensemble de ce verset dans le 

contexte du verset précédent. 

Ils disent que Dieu a pris un fils ; Gloire à Lui, qui est trop transcendant pour 
avoir un fils. Au contraire, Il est le Maître qui possède les Cieux et la terre et tout 
ce qui s’y trouve, et toutes ces choses reconnaissent leur état de servitude totale à 
Son égard en constituant une preuve de Son Unicité [en tant qu’unique Seigneur 
des Créatures] Comment pourrait-il avoir un fils alors qu’il a produit les Cieux 
et la terre de rien [c’est-à-dire sans que ces choses aient une origine manifestée assi¬ 
gnable]? De même qu’il a produit le Messie sans père (wâlid) par Sa Toute-Puis¬ 
sance 16 et Son Autorité pour laquelle rien de cè qu’il veut n’est impossible, de même, 
lorsqu’il décrète une chose et qu’il veut (arâda) l’existencier, il suffit qu’il lui dise 
“kun” (sois) et celle-ci est aussitôt existante comme II l’a voulu [selon Sa Volonté 
normative, irâda] et comme II l’a voulu [selon sa Volonté universelle, machî'a] 17 . 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,117) 

1. Le nom divin Badf est mentionné deux fois dans le Coran, et chaque fois dans un contexte 
semblable : ici, verset 2,117, et dans le verset 6,101. 

2. A propos de la création des Cieux et de leur ordonnancement voir com. 2,29, tome I, 
p. 129. 

3. On retrouve cette notion en français dans la terminologie juridique : par exemple : 
un arrêt de la Cour de Cassation et au figuré : les arrêts du destin. 

4. “ décider” selon son étymologie : de-caedere : dé-couper, trancher. 

5. “Dans quel état” c’est-à-dire : dans quel état ontologique. En d’autres termes, quel est 
f“être” de la chose au moment où Dieu lui ordonne d’être. 

6. Le terme “ e adam” est traduit habituellement par néant or le néant est ce qui n’est existant 
sous aucun rapport et à aucun degré. A cet endroit du commentaire, la traduction de ce mot 
par néant serait exacte mais nous lui préférons celle de “ non-existence” car cette expression est 
susceptible de traduire les deux aspects diamétralement opposés du terme “ e adam”, encore que 
ces deux aspects soient rarement distingués de façon explicite dans les textes islamiques. Une 
chose peut être “non-existante” en tant que néant pur, c’est-à-dire pure impossibilité, qui n’existe 
même pas en tant que simple possibilité, ontologique ; mais, à vrai dire, une telle chose n’est même 
pas concevable réellement et dire qu’il s’agit de “quelque chose” est encore purement méta- 



phorique. Ensuite une chose peut exister en tant que possibilité en puissance sans être encore 
actualisée ou réalisée en acte. Dans ce cas, la réalité essentielle et inaltérable de la chose “est” 
déjà dans le monde de la “Possibilité” bien qu’elle soit encore “non-existante” sous le rapport 
de sa manifestation. On dira dans ce cas que la chose est dans un état de “ e adam” en insistant 
sut le fait que, du point de vue deTexistence manifestée, sa manifestation actuelle est encore rien, 
mais en sous-entendant que la réalité essentielle de la chose, qui est sa possibilité immuable 
telle que Dieu n’a jamais cessé de la connaître et de la vouloir, que cette possibilité “est” dans le 
Non-manifesté, c’est-à-dire le Mystère : aLGhayb. 

7. En d’autres termes, l’ordre (amr) établit une relation entre deux termes, un ordonnant 
(âmir) et un “ ordonné” (ma'mûr), plus exactement, l’ordre est cette relation elle-même et celle-ci 
disparaît dès que l’un des termes qui la constitue disparaît. Dans le contexte concerné ici, cela 
pose le problème ontologique suivant : une chose qui n’est pas, sous aucun rapport, ne peut 
recevoir aucun ordre, même pas celui d’être et une chose qui est n’a plus besoin de recevoir cet 
ordre puisqu’elle est déjà. La métaphysique apporterait immédiatement la solution de cette 
difficulté. Tabarî apportera une réponse de type théologique. 

8. Dans ce cas, le terme “amr” est pris dans son sens fondamental, mais toutefois particu¬ 
lier, d’“ordre”, alors que précédemment il était pris dans un sens général de “chose, affaire”. 

9. Cf. Cor. 2,65. 

10. Pour mieux comprendre le problème posé ici en termes arabes et coraniques, il peut 
être utile de rappeler ce qu’il faut entendre par les deux termes “exister” et “être” par lesquels 
nous traduisons, en fonction du contexte, les deux aspects du verbe “kâna” qui sont parfois 
différenciés dans les termes comme “kâ'in” (étant) et “mawjûd” (existant) que Tabarî utilise 
également. Sans entrer dans trop de détails, “exister” (du latin ex-sistere, de ex-stare : se tenir 
à l’extérieur) concerne ce qui n’a pas en soi-même sa raison suffisante d’être et qui se tient appa¬ 
remment à 1’“ extérieur” du Principe comme c’est le cas de la Création qui en réalité n’est pas 
hors de Dieu ; c’est Dieu, dans Son universalité, qui ne saurait être limité et localisé dans Sa 
Création. La Création en tant que telle, existe, et c’est là son unique mode d’être, alors que 
Dieu est, et qu’il intègre dans Son Être tous les modes d’être et en particulier l’existence. Dans 
Sa Science, toutes les possibilités susceptibles d’être existenciées sont déjà en tant que possibilités 
et leur “être” est la Science que Dieu en a. 

11. C’est-à-dire qu’ils ne prennent pas en considération les aspects évoqués dans les avis 
précédents, à savoir la préexistence des réalités dans la Science divine. 

12. On remarquera à cette occasion que Tabarî insiste sur la nécessité de fournir une preuve 
de validité pour fonder une interprétation qui, selon lui, est limitative ou restrictive, soit par 
littéralisme excessif, soit par “ intériorisme” ou métaphorisme exclusiviste. Le propre du point 
de vue fondamental étant “ d’embrasser” le plus de significations possibles, même si, en définitive, 
Tabarî exprime un choix préférentiel. 

13. “Le Livre de l’explication des fondements des normes juridiques”. 

14. A la question posée, qui envisageait l’ordre d’exister donné à la chose et l’existence de 
celle-ci en mode de succession, Tabarî répond en adoptant le point de vue de la simultanéité 
qui exprime nécessairement un aspect plus profond puisqu’il correspond au point de vue de la 
permanente actualité de toute chose dans le Principe, pour lequel la Volonté en puissance et la 
Volonté en acte ne sauraient être différentes, car n’étant pas soumis à la condition limitative du 
temps, il ne saurait y avoir pour Lui d’avant ni d’après si ce n’est d’un point de vue purement 
logique. Plus précisément, et c’est ce point que Tabarî veut signaler incidemment, notre langage, 
et même le langage coranique qui est conforme “dans sa forme” aux règles d’un langage humain, 
est nécessairement contraint de traduire en termes de succession ce qui est, dans le principe, 
logiquement successif mais ontologiquement simultané, car les êtres auxquels le discours divin 
s’adresse sont, de par leur état, liés à la condition temporelle qui leur impose une compréhension 
“temporelle” des choses de cet ordre, à moins qu’il ne s’en délivre par une intuition véritable 
et immédiate. Mais en apportant une telle réponse, il faut reconnaître que Tabarî contourne 
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en fait les difficultés métaphysiques en se maintenant dans une formulation théologique géné¬ 
rale; or chaque aspect du langage divin a un sens et, dans ce cas, quel est le sens véritable de 
l’aspect successif de 1’“ être” de la chose, du décret et de l’ordre la concernant et enfin de son exis¬ 
tence, étant entendu qu’il ne s’agit pas de succession temporelle? 

15. Apposé ou plus exactement “joint” par la conjonction “fa” qui exprime ici la simul¬ 
tanéité rendue habituellement par la conjonction “et”, tout en laissant percevoir l’aspect de 
succession logique. 

16. Rappelons que la Toute-Puissance qui manifeste la Volonté divine (irâda) est une expres¬ 
sion pour désigner la Possibilité de manifestation. Dieu ne pouvant vouloir que le Possible. 

17. Les deux verbes “arâda” et “châ'a” signifient tous deux “vouloir” et correspondent à 
deux degrés d’universalité de la Volonté divine : “irâda” et “machî'a”. 
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« Ceux qui ne savent pas disent : “Pourquoi Allâh ne (2,118) 
nous parlerait-Il pas ou un Signe ne nous viendrait-il pas [de 
Sa part]?” 

« De même, ceux qui étaient avant eux tinrent des pro¬ 
pos semblables aux leurs. Leurs cœurs se ressemblent. 

Nous venons de mettre en évidence les Signes pour des 
gens qui ont la certitude ». 

“ wa qâla _Lladhîna lâ yaTamûna law lâ yukallimu_nâ 
llâhu aw ta'tî_nâ âyatun/ka_dhâlika qâla _l_ladhîna min 
qabli_him mithla qawli-Jiim/tachâbahat qulûbu_hum/qad 
bayyannâ _Lâyâti li_qawmin yûqinûna”. 

(2,118)1. « Ceux qui ne savent pas disent : pourquoi Allâh ne nous parlerait-Il pas 

ou un signe ne nous viendrait-il pas ? » 

Les commentateurs ont des avis differents au sujet de ceux qui sont concernés 
par ce passage. 

• Certains disent qu’il s’agit des Chrétiens et se réfèrent à des propos de Mu- 
jâhid C..) 1 . 

• D’autres disent qu’il s’agit des Juifs vivant au temps de l’Envoyé de Dieu 
et ils se réfèrent aux propos suivants : 
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... Ibn Abbâs a dit : « [Un Juif de Médine] Râfi' ibn Huraymila dit un jour à l’Envoyé : 

— Si, comme tu le dis, tu es envoyé d’auprès d’Allâh, dis-Lui qu’il 
nous parle en sorte que nous entendions Sa parole. 

C’est alors qu'Allâh fit descendre ce verset : Ceux qui ne savent pas 
disent : “Pourquoi Allâh ne nous parlerait-il pas...” ». 

• D’autres enfin partagent l’avis de Qatâda, de Rabî' ibn Anas et de Suddiyy 
qui disent que ce sont les Arabes associateurs et impies qui sont ici en cause. 

[Avis de Tabarî], Le propos le plus pertinent et le plus valable est celui qui est 
tenu par ceux qui disent que ce sont les Chrétiens seuls qui sont concernés ici. Car, 
envisagé ainsi, le verset fait suite à ce que Dieu a énoncé à leur sujet (depuis le ver¬ 
set 114), et en particulier à leur prétention à vouloir Lui attribuer un fils. Dieu fait 
connaître ainsi leur égarement ; non seulement, ils forgent un mensonge 2 en affir¬ 
mant de telles choses mais de plus, ils conçoivent de vains espoirs car, dans leur 
ignorance au sujet de Dieu et de leur situation à Son égard, eux qui en arrivent à 
devenir associateurs disent : pourquoi Dieu ne nous parlerait-il pas comme II le 
fit à Ses Envoyés et à Ses Prophètes et pourquoi un Signe de Sa part ne nous vien¬ 
drait-il pas comme il leur en est parvenu. Or [selon la Justice divine qui veut que 
chaque chose soit à sa place], il ne convient pas que Dieu parle, si ce n’est à Ses 
Saints (Awliyâa-Hu) et il ne convient pas qu’il accorde un Signe miraculeux en 
réponse à une prétention que quelqu’un pourrait avoir à cet égard, à moins qu’il 
ne s’agisse d’un être qui est en droit (muhiqq) d’émettre une telle demande 3 et qui 
appelle les gens vers Dieu et vers Son “tawhîd” 4 . 

Quant à celui qui prétend que ce verset concerne les Arabes, il ne peut avancer 
aucun propos valable pour étayer son avis 5 , ni aucune preuve fondée sur une com¬ 
préhension du sens immédiat du texte. Or celui qui avance une telle affirmation 
sans la moindre preuve de validité émet, quel qu’il soit, une prétention inadmissible. 

(2,118)2. « De même, ceux qui étaient avant eux tinrent des propos semblables 

aux leurs ». 

Les commentateurs ont des avis différents au sujet de ceux auxquels ce passage 
fait allusion : 

• Certains se fondent sur l’avis de Mujâhid pour qui il s’agit des Juifs. 

• D’autres se réfèrent à l’avis de Qatâda, de Rabî' et de Suddiyy qui considé¬ 
raient qu’il s’agit ici des Juifs et des Chrétiens. 

[Avis de Tabarî] Nous avons montré que le passage précédent concerne les 
Chrétiens et il est bien évident que la suite concerne les Juifs. Comme nous l’avions 
expliqué, ils avaient demandé à Moïse qu’il leur fasse voir leur Seigneur de façon 
visible et qu’il leur fasse entendre Sa Parole 6 . 


(2,118)3. « Leurs cœurs se ressemblent ». 

...D’après Mujâhid, ce passage signifie que les cœurs des Chrétiens et des Juifs se 
ressemblent. 



... D’après Qatâda et Rabî' il s’agit des cœurs des Arabes, des Chrétiens, des Juifs 
et même d’autres. 

[Conclusion de Tabarî] Du fait que les Juifs et les Chrétiens ont eu des préten¬ 
tions semblables et pareillement injustifiées, formulées en termes similaires, leurs 
cœurs se ressemblent, de même sous le rapport de leur attitude arrogante à l’égard 
de Dieu, de leur faible connaissance au sujet de Son Immensité et de leur audace 
envers Ses Prophètes et Ses Envoyés 7 . 

(2,118)4. « Nous venons de mettre en évidence les Signes pour des gens qui ont la 

certitude ». 

Dieu — exalté soit-il — veut dire : Nous venons de mettre en évidence les In¬ 
dices ('alâmât) qui permettent de comprendre pourquoi Dieu s’irrita 8 contre les 
Juifs et transforma certains d’entre eux en singes et en porcs et pourquoi II leur 
prépare un châtiment avilissant, ainsi que les “Indices” qui expliquent pourquoi 
Il a jeté l’opprobre sur les Chrétiens en ce bas-monde et leur a préparé dans l’Autre, 
l’avilissement et un châtiment douloureux 9 , et enfin les “ Signes” pour lesquels ceux 
qui ont soumis leur face à Dieu en agissant parfaitement sont destinés à devenir les 
Hôtes du Paradis 10 . Sachez donc les raisons pour lesquelles chaque communauté 
sera sanctionnée en fonction de ce qu’elle mérite. 

Dieu a gratifié spécialement de ces enseignements les gens qui ont la certitude 
(aLqawm al ladhîna yûqinûna), car ce sont des gens stables dans leurs affaires 
spirituelles et qui cherchent avec certitude et valablement la connaissance des réalités 
profondes des choses (haqâ'iq aLachiâ') 11 . 

Dieu annonce donc qu’il a montré clairement ces enseignements à ceux qui ont 
pour qualité celle qui vient d’être précisée, et ce, afin que le doute cesse et qu’ils 
sachent ce qu’il en est, car il n’est pas permis d’avoir le moindre doute sur ce que 
Dieu énonce 12 . 


NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,118) 

1. Ni Mujâhid, ni Tabarî n’expliqueront à quelles circonstances historiques précises, ce 
verset fait allusion. 

2. Voir ci-dessus com. (2,116), note 2. 

3. Le terme“muhiqq”, “celui qui est en droit de”, est de la même racine que “haqq” (droit, 
vérité) et évoque aussi, dans ce contexte, l’idée de quelqu’un qui est véridique et dont l’état est 

véritable. . , 

4. Le terme tawhîd étant très riche en significations, nous préférons ne pas le traduire ici 
pour ne pas restreindre sa portée ; tawhîd peut signifier : l’unicité divine, la reconnaissance de 
cette unicité, sa réalisation, son affirmation verbale et même la doctrine scolastique de l’unicité 
de Dieu, de Ses Attributs et de Ses Actes. 

5. Tabarî rejette donc la validité des propos de Qatâda et de Rabî e à cet endroit. 

6. Cf. 2,54 et 55, 2,63, 7,143. 

7. On remarquera que les Juifs et les Chrétiens ne sont jamais condamnés ou même simple¬ 
ment critiqués en tant qu’ils sont juifs ou chrétiens, bien au contraire. S’ils sont pris à parti, 
c’est toujours pour certaines erreurs graves commises, ne fût-ce que par certains d’entre eux, 
au cours de leur histoire traditionnelle. Ce sont toujours ces erreurs qui sont visées en définitive 
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et non les communautés traditionnelles comme telles, même si au moment de leur révélation, 
certains versets s’adressaient directement à ceux qui représentaient ces communautés dans le 
milieu où cette révélation avait lieu. Dans la mesure, où ces erreurs peuvent être prises comme 
exemple type d’inconvenance ou d’égarement, et que/des erreurs analogues sont toujours sus¬ 
ceptibles de se produire ailleurs, leur évocation dans le Coran, en fonction des contextes et des 
circonstances, a en réalité une fonction d’exhortation permanente à l’égard de tout un chacun. 

8. “âyat” (litt. : signe) est pris ici dans le sens d’indice, renseignement ( e alâmât). La tra¬ 
duction littérale serait : Nous venons de montrer clairement les indices ('alâmât) a cause desquels 
Dieu s’irrita contre... 

9. A propos des Juifs, Voir 2,65 et 66 (tome I, p. 196) et 7,163 (tome III). A propos des 
Chrétiens, voir ci-dessus com. (2,114)4. et 5. 

10. Cf. Cor. 2,112 — Ces termes désignent tous ceux qui ont soumis leur face à Dieu et qui 
ont agi parfaitement et ils concernent, à l’évidence, les musulmans (en toute rigueur il s’agit 
du “soumis” véritable, qui soumet vraiment sa face et agit vraiment parfaitement), mais tous 
ceux qui, parmi les Chrétiens et les Juifs, n’ont pas participé ou partagé les erreurs pour lesquelles 
ces communautés sont ici stigmatisées et blâmées, tous ceux-là ne peuvent être exclus de la 
miséricorde divine rappelée à la fin de ce verset qui ne comporte d’ailleurs aucun terme limitatif, 
bien que sous le rapport structurel du passage, il est entouré de versets sévères à l’encontre des 
uns et des autres. Cette ambivalence semble montrer combien la situation spirituelle de ceux qui 
s’écartent de la Norme devient délicate sous certains rapports. 

11. L’expression de Tabarî est volontairement ambiguë : il veut dire en premier lieu : 
les musulmans qui ont eu la certitude, etc... mais il veut également faire allusion à un sens plus 
universel de ce passage car il ne spécifie pas dans son commentaire qu’il ne s’agit ici que des 
musulmans au sens ordinaire de ce mot. Remarquons que le terme “ qawm” (peuple, gens) peut 
donc faire allusion à tous ceux qui, dans leur communauté respective, se sont gardés des erreurs 
en restant dans la certitude au sujet de la Vérité une et immuable. 

12. Remarquons que la particule “qad” suivie du verbe à l’accompli donne au passage 
“qad bayyannâ” un double aspect de proximité ou d’éloignement qui se traduirait soit par : 
« Nous venons de mettre en évidence... », soit par « et en fait Nous mîmes en évidence... ». L’as¬ 
pect de proximité correspondrait à l’aspect structurel : proximité textuelle des versets dans les¬ 
quels Dieu a énoncé les Signes en question et, dans ce cas, le verset s’adresse directement aux 
musulmans. L’éloignement correspondrait à tous les autres aspects envisagés dans les notes et 
auxquels Tabarî fait allusion en donnant volontairement à son texte un caractère indéterminé. 
(Tabarî a d’ailleurs lui-même rappelé explicitement ces aspects à plus d’un endroit et nous en 
verrons encore de nombreux exemples). 
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« Nous t’avons envoyé avec la Vérité comme Annoncia¬ 
teur et Avertisseur et tu ne seras pas interrogé au sujet des 
hôtes de la Géhenne ». 
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(2,119) 




“innâ arsalnâ_ka bi_L_haqqi bachîran wa nadhîran wa 
lâ tus'alu e an açhâbi _l_jahîmi”. 

Ce passage et le commentaire afférant concerne en premier lieu 
le Prophète Muhammad et la forme traditionnelle spécifique de l’Islâm 
en mode “muhammadien”, mais bien entendu, cet aspect particulier 
ne doit pas empêcher d’apercevoir que ced peut également se rapporter 
à l’Islâm en tant que forme universelle de soumission à la Vérité ; dans 
ce cas, après transposition équivalente de tout le contexte, celui auquel 
s’adresse id le discours divin est l’Envoyé dans sa réalité permanente 
et universelle, intégrant tous les cas particuliers d’Envoyés depuis Adam 
jusqu’à Muhammad et qui a pris des noms et des visages différents sui¬ 
vant les peuples auxquels Dieu voulait s’adresser et les moments histo¬ 
riques où Dieu voulait faire connaître Sa Norme. De ce point de vue, 
tous les cas particuliers d’Envoyé ont pu être en leur temps, le “tu” 
auquel Dieu s’adresse dans ce verset. 

Mais il faut rappeler que la transposition des versets comme celui-ci, 
du niveau de compréhension spécifiquement islamique (qui correspond 
à une interprétation générale et immédiate sur laquelle Tabarî met natu¬ 
rellement l’accent) au niveau d’une compréhension plus universelle (qui 
correspond inversement à une interprétation plus particulière par rap¬ 
port à celles qui sont communément admises), un tel passage, disons- 
nous, s’il est en théorie facilement compréhensible et en soi logique, 
n’est pourtant valable, sous tous les rapports que s’il trouve son fonde¬ 
ment dans le Coran lui-même et son commentaire. Le lecteur aura déjà 
eu bien des occasions et il en aura d’autres pour s’apercevoir combien 
il est fondé sur la base du Coran et la Tradition de chercher à com¬ 
prendre la Parole divine avec toutes ses significations particulières et 
toute sa portée universelle. 

(2,119)1. “innâ arsalnâ-ka bi _IJhaqqi bachîran wa nadhîran ” — « Nous t’avons 
envoyé avec la Vérité comme Annonciateur et Avertisseur ». 

Ce passage signifie : O Muhammad, Nous t’avons envoyé vers les hommes 
avec l’Islâm [c’est-à-dire la Religion de soumission à la Vérité] qui est la seule reli¬ 
gion que J’accepte de la part de quiconque [veut Me rendre un culte] et qui est la 
Vérité afin que tu annonces à ceux qui te suivent, t’obéissent et acceptent de ta part 
“ce vers quoi Je les ai appelés comme vérité” 1 , la bonne nouvelle de la victoire [spi¬ 
rituelle] dans ce monde et de l’obtention de la récompense dans l’Autre [par l’accès 
aux états paradisiaques], accompagnée de Délices inépuisables ; Nous t’avons aussi 
envoyé afin que tu avertisses ceux qui te désobéissent, te sont hostiles et rejettent 
“ce vers quoi Je les ai appelés comme vérité”, que tu les avertisses de l’opprobre 
et de l’humiliation en ce monde et du châtiment avilissant dans l’Autre [par la chute 
de l’être dans des états inférieurs] 2 . 


(2,119)2. “ wa lâ tus'alu 'an açhâbi _j Ljahîm ” = « et tu ne seras pas interrogé au 
sujet des hôtes de la Géhenne ». 

Le passage “wa lâ tus'alu” = « tu ne seras pas interrogé », présente une autre 
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lecture possible : “wa lâ tas'al” = « ne pose pas de question », retenue par certains 
lecteurs de Médine 3 . 

2.1. • La plupart des lecteurs jdit Tabarî] adoptent la version “tus'alu” qui donne 
la signification suivante au verset : O Muhammad, Nous t’avons envoyé avec la 
Vérité pour annoncer la bonne nouvelle et pour avertir; or tu as fait parvenir le 
message que tu avais pour mission de transmettre, car seul t’incombe de faire parve¬ 
nir ce message et d’avertir 4 , et tu n’es pas responsable (lasta mas'ûlan) de ceux qui 
ont nié et dissimulé la vérité que tu leur as apportée et qui seront les hôtes de la 
Géhenne. 

2.2. • Quant à ceux qui adoptent la lecture “tas'al” ils donnent au passage la signi¬ 
fication suivante : Muhammad, Nous t’avons envoyé avec la Vérité... pour que tu 
avertisses et non pas pour que tu [Me] questionnes au sujet des hôtes de la Géhenne. 
Ceux qui adoptent cette lecture interprètent ce verset en fonction des propos sui¬ 
vants : 

... Muhammad ibn Ka e b a dit : « L’Envoyé d’Allâh — sur lui les Grâces et la Paix — 
dit un jour [dans une demande qu’il adressait à Dieu] : “Si seulement 
je savais où sont mes parents ! 5 . 

C’est alors qu’Allâh fit descendre ce verset : “Nous t’avons envoyé 
avec la Vérité comme Annonciateur et Avertisseur. Ne pose pas de questions 
au sujet des hôtes de la Géhenne”. Jusqu’à sa mort, le Prophète n’évoqua 
plus ses parents [pour demander quel était leur état] >A 

2.3. • [Conclusion]. Pour moi [dit Tabarî], la lecture la plus pertinente est la pre¬ 
mière (tus'alu) pour la raison suivante : Après avoir relaté dans tout ce passage “les 
histoires de certains peuples parmi les Juifs et les Chrétiens” 7 en évoquant leur éga¬ 
rement et leur attitude de dissimulation impie à l’égard de Dieu et d’outrance à 
l’égard de Ses Prophètes, Dieu dit à Son Prophète : O Muhammad, Nous t’avons 
envoyé comme Annonciateur de la bonne nouvelle pour ceux qui croient en toi 
(âmana bi_ka) 8 et te suivent parmi ceux dont je viens de te relater certains aspects 
de leur histoire et parmi ceux dont je ne t’ai encore rien dit, et Nous t’avons envoyé 
comme Avertisseur à l’égard de ceux qui sont impies dissimulateurs à ton égard et 
qui te sont hostiles. Fais donc parvenir Mon message, et une fois que tu l’auras fait 
parvenir tu ne pourras plus être tenu pour responsable de tout de ce qu’auront pu 
faire les impies par la suite. 

2.4. • [Remarque brièvement résumée au sujet de l’autre lecture]. 

Quant à l’interprétation fondée sur la lecture “wa lâ tas'al” (et ne pose pas 
de question) d’une part, elle n’est pas garantie par des données sûres et irréfutables 
et, d’autre part, elle ne correspond pas au contexte de ce passage, car les versets 
qui entourent celui-ci concernent les Juifs et les Chrétiens et il est donc logique que 
ce verset se rapporte également à eux. 

Quelqu’un supposera peut-être que le propos de Muhammad ibn Ka e b est 
exact : or il est impossible que le Prophète ait pu douter de ce que les associateurs 



étaient voués à la Géhenne, et ces parents étaient associateurs. Ceci confirme que ce 
propos n’est pas valable, au cas où il a été transmis convenablement. 


NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,119) 

1. En d’autres termes, la Vérité unique sous la forme spécifique sous laquelle le Prophète 
la leur présente (Voir aussi com. (2,25)1., tome I, p. 119). 

2. L’être n’ayant pas accompli dans ce monde ce à quoi il était destiné en réalisant les possi¬ 
bilités les plus élevées de l’état terrestre, en suivant la voie conforme au Vouloir divin se retrouve 
nécessairement dans un état douloureux d’échec et d’humiliation par rapport à ce qu’il aurait 
pu atteindre ; ce regret est mentionné dans le Coran en un passage pathétique (voir : 7,44 et 
7,50 à 51 et aussi com. (2,23-24)5. et ses notes 3 et 5). 

3. “tus'alu” est la 2 eme pers. du singulier du passif inaccompli et “tas'al” la 2 eme pers. du 
sing. de l’actif impératif du verbe “ sa'ala” (interroger). De ce verbe dérive le participe passif 
“mas'ûl” que nous verrons plus loin et qui signifie littéralement “interrogé” mais est employé 
habituellement avec le sens de “responsable”. (Voir aussi Cor. 6,105 à 107). 

4. Cf. Cor. 3,20 et 5,67 et 92 et 7,62 et 68 ; ces deux demieres références concernent respec¬ 
tivement les Envoyés Noé (Nûh) et Hûd. 

5. “layta chi'rî 'ayna abawayyia”. L’expression “layta chi'ri” est rendue par Kasimirski 
par les termes : plût à Dieu que j’eusse connu. 

6. Si ce propos est admis (et Tabarî ne l’admettra pas), la précision ajoutée entre crochets 
est indispensable pour éviter que le lecteur ne conçoive de contradiction entre ce passage et 
d’autres versets (notamment 17,24) où Dieu recommande à tous les croyants et au Prophète lui- 
même non pas de s’enquérir de l’état des parents mais de demander à Dieu qu’il leur fasse misé¬ 
ricorde. 

7. Traduction textuelle de : qaçça qiçaça aqwâmin min aLYahûd wa_n__Naçâra. La suite 
est une traduction quasi littérale du commentaire. 

8. C’est-à-dire, d’après le sens que Tabarî donne lui-même au mot “âmana” (traduit habi¬ 
tuellement par “croire”) : qui reconnaissent et affirment ta vérité, c’est-à-dire, la vérité de ta 
fonction prophétique. 

* 

* * 
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Ni les Juifs ni les Chrétiens ne seront satisfaits de toi 
tant que tu ne suivras pas leur tradition. Dis : “ [en vérité] 


( 2 , 120 ) 


c’est la Guidance d’Allâh qui est la Guidance” ; et si tu suis 
leurs desiderata après ce qui t’es parvenu comme science* tu 
n’auras plus [pour te garder] de Dieu, ni garant, ni soutien. 

“ wa lan tarda e an_ka _Lyahûdu wa lâ _n_naçâra 
hattâ tattabi'a millata_hum/qul inna hudâ _llâhi huwa 
_Lhudâ/wa la_ini _ttaba e ta ahwâ'aJium ba e da _l_ladhî 
jâ'a_ka mina _l_ e ilmi mâ la_ka mina _llâhi min waliyyin wa 
lânaçîrin”. 

L’importance du verset oblige ici à une traduction textuelle et quasi 
intégrale du commentaire de Tabarî. 

(2.120) 1. « Ni les Juifs ni les Chrétiens ne seront satisfaits de toi tant que tu ne suivras 

pas leur tradition ». 

Dieu — que Sa Louange soit exaltée — veut dire : O Muhammad, les Juifs et 
les Chrétiens [en tant qu’ils sont les uns et les autres plus attachés aux aspects parti¬ 
culiers de leur tradition respective qu’à leur orientation essentielle commune et en 
tant qu’ils prétendent les uns et les autres être les seuls à entrer au Paradis] ne 
seront jamais satisfaits de toi. Cesse donc de rechercher ce qui les satisfait ou s’ac¬ 
corde avec leur point de vue [particulier] et tourne-toi [uniquement] vers la re¬ 
cherche de la Satisfaction de Dieu en les appelant à la Vérité que Dieu te confia 
de transmettre 1 car ce vers quoi tu les appelleras ainsi sera la voie menant au rassem¬ 
blement dans la vérité avec toi, conformément à la concorde (ulfa) 2 et à la “ religio 
perennis” (dîn qayyim) 3 . 

[En dehors de cette voie du retour à l’essentiel] Tu n’auras aucun moyen pour 
les satisfaire en suivant leur tradition respective car la [forme spécifique] de la 
tradition juive n’est pas compatible avec la [forme spécifique] de la tradition chré¬ 
tienne de sorte qu’il est impossible qu’une même personne puisse être en même temps 
de tradition juive et de tradition chrétienne (...). Or les Juifs et les Chrétiens ne pour¬ 
ront être tous ensemble satisfaits de toi qu’à condition que tu sois à la fois juif et 
chrétien ce qui sera toujours impossible car tu es une personne unique et deux reli¬ 
gions [c’est-à-dire deux formes religieuses] incompatibles ne pourront jamais être 
réunies en toi au même moment. 

Par conséquent, s’il n’est pas possible que tu puisses réunir en toi, au même 
moment, ces deux [formes traditionnelles différentes] il n’est de même pas possible 
que tu satisfasses simultanément chacune des parties. Puisqu’une telle chose est 
impossible, attache-toi à la Guidance [essentielle] de Dieu sur laquelle toutes les 
créatures ont la possibilité de s’accorder. 

C’est pourquoi, ô Muhammad, en réponse aux prétentions de chacune des 
parties qui prétend que nul n’entrera au Paradis s’il n’est juif ou chrétien, dis : 

(2.120) 2. « [en vérité] c'est la Guidance d’Allâh qui est la Guidance ». 

C’est-à-dire : le Discours clair (Bayân) de Dieu est le Discours suffisant et le 
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Décret définitif qui tranche [la question] entre nous : revenez au Livre de Dieu 
et à Son Discours 4 , Livre où Dieu a clairement exposé à Ses serviteurs [par le rappel 
clair de la Vérité une] ce en quoi ils avaient divergé 5 , et ce Livre est la Thora que tous 
[Juifs et Chrétiens] reconnaissent comme provenant d’auprès de Dieu 6 et où II 
vous révèle clairement lequel d’entre vous est dans la vérité et lequel est dans l’erreur, 
lequel est digne du Paradis et lequel est digne du Feu. 

( 2 , 120 ) 3 . « et si tu suis leurs desiderata après ce qui t’es parvenu comme science tu 

n’auras plus [pour te garder] de Dieu , ni garant , ni soutien ». 

Dieu — que Sa Louange soit exaltée — veut dire : ô Muhammad, si tu te con¬ 
formes aux désirs de ces Juifs ou de ces Chrétiens de te voir devenir juif ou chrétien 
après toute la science qui t’est parvenue au sujet de leur égarement et de leur dissi¬ 
mulation impie et après tout ce que Nous t’avons relaté à leur sujet dans cette sou¬ 
rate, tu n’auras plus, [pour te garder] de Dieu, ni de garant (waliyy) qui garantisse 
ton affaire et s’en charge, ni de soutien qui te préserve contre Lui et te protège du 
châtiment qu’il ferait descendre sur toi. 

Ce verset a donc été révélé parce que les Juifs et les Chrétiens appelaient le 
Prophète à leur tradition respective en prétendant les uns et les autres être les seuls 
à détenir la guidance à l’exclusion de ce que les autres traditions (sâ'ir aLmilal) 
pouvaient détenir comme vérité. Dieu exhorte ainsi Son Prophète à se garder de 
n’en rien faire et lui enseigne l’argument décisif qui tranche entre eux au sujet de 
leurs prétentions respectives 7 . 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,120) 

1. C’est-à-dire l’Islâm en tant que pure soumission au Principe, et qui est l’essentiel de 
toute tradition, et l’Islâm en tant qu’obéissance au Prophète car « celui qui obéit à l’Envoyé, 
obéit en fait à Dieu » (Cor. 4,80) ce second aspect étant la mise en œuvre spécifique, également 
concevable en mode transposé, pour chaque tradition particulière. 

2. Cette “ulfa” (concorde, compatibilité, “esprit de famille”...) est nécessairement sous- 
jacente du fait de l’unité essentielle des trois traditions abrahamiques. Le commentaire met, 
dès à présent, l’accent sur les aspects du texte coranique qui annonce “les versets de transition” 
(124 à 141) concernant Abrahâm puis, d’une part, Ismaïl et la Kaaba et, d’autre part, Isaac, 
Jacob (Israël) et ses douze fils. 

3. AcLdîn aLqayyim : “religio perennis”. Ces termes sont mentionnés à quatre reprises 
dans le Coran. Dans la sourate “Yûsuf”, Joseph, fils de Jacob, dit : « L’Autorité (suprême) 
n’est qu’à Allâh ; Il vous a ordonné de ne rien adorer sauf Lui ! Voilà la “ religio perennis” (acLdîn 
aLqayyim) ; mais la plupart des gens ne savent pas » (12,40). 

4. On pourrait également comprendre : revenez au Livre de Dieu et à son explication, 
c’est-à-dire, l’exégèse du Livre, en l’occurrence celle de la Thora comme Tabarî va le préciser. 

5. Allusion aux divergences antérieures à l’établissement de l’Alliance entre Dieu et Son 
peuple, divergences pouvant être envisagées à différents moments historiques et différents degrés 
d’universalité. Cf. Cor. 2,213 : «Les hommes formaient [d’abord] une Communauté unique. 
Allâh envoya ensuite les Prophètes comme Annonciateurs et Avertisseurs [selon des langages 
spécifiques] et II fit descendre avec eux le Livre [écrit] selon la Vérité [unique] pour qu’il arbitre 
entre les hommes au sujet de ce sur quoi ils avaient divergé... Par Sa science [qu’il leur conféra] 
Allâh guida ceux qui croyaient vers la Vérité au sujet de laquelle [les autres] divergeaient... ». 




6. Ce passage deviendra plus compréhensible et plus évident à la lecture du verset suivant 
et de son commentaire. 

7. En d’autres termes, la Guidance n’est véritable ni parce qu’elle est juive ni parce qu’elle 
est chrétienne mais parce qu’elle^vjent de Dieu. La Guidance de Dieu est en soi, la Guidance 
quelles traditions particulières (entre autres, juive et chrétienne) traduisent dans leur langage 
spécifique. Ceux qui suivent ces traditions sont d’autant plus dans la vérité qu’ils comprennent 
et touchent la vérité profonde de celle-ci, c’est-à-dire la Guidance par excellence, et qu’ils s’y 
conforment, ce qui donne toute sa portée à leur tradition particulière qui constitue pour eux leur 
guide propre. 

* 

* * 



« Ceux auxquels Nous avons donné le Livre, qui le sui- (2,121) 
vent vraiment comme il faut le suivre, ceux-là sont ceux 
qui croient [vraiment] en lui; quant à ceux qui sont impies à 
son égard, ceux-là ce sont les perdants ». 

“ aLladhîna âtaynâJiumu _l_kitâba yatlûna_hu haqqa 
tilâwati_hi ûlâ'ika yu'minûna bi_hi/wa man yakfur bilhi 
fa'ulâ'ika humu _L_khâsirûna”. 

(2,121)1. “ al-ladhîna âtaynâJmmu _ l-Kitâb ” = « Ceux auxquels Nous avons 
donné le Livre ». 

Les commentateurs ont des avis différents au sujet de ceux qui sont concernés 
par ce passage. 

1.1. • Certains disent qu’il s’agit de ceux qui reconnaissent et affirment la vérité 
de l’Envoyé (aLmu'minîn bi_r_Rasûl) et de ce qu’il a transmis ; ils se fondent sur 
l’avis de Qatâda pour qui il s’agit des Compagnons du Prophète. 

1.2. • D’autres disent qu’il s’agit des Savants ( e ulamâ) parmi les Fils d’Israël qui 
croient en Dieu et affirment la vérité de Ses Envoyés ; ils reconnaissent ainsi l’auto¬ 
rité de la Thora et mettent en œuvre l’ordre que Dieu y avait énoncé : suivre Muham¬ 
mad (Le Louangé), croire en lui et affirmer la vérité de ce qu’il transmettra de la 
part de Dieu. Cet avis est fondé sur le propos suivant : 

... Ibn Zayd a dit, en commentant ce verset : « Ceux qui, parmi les Juifs, nient et 
dissimulent la vérité du Prophète — ... —, ceux-là sont les perdants ». 



Ce propos [ajoute Tabarî] est plus pertinent que ce qu’a dit Qatâda car ni 
le verset qui précède ni celui qui suit ne se rapporte aux Compagnons. En effet, 
celui qui précède concerne les Gens des deux Livres, avec une allusion à la modifi¬ 
cation que certains d’entre eux ont apportée au Livre de Dieu, à l’interprétation 
erronée qu’ils en ont faite et aux prétentions qu’ils ont émises. Il n’y a donc là aucune 
mention des Compagnons du Prophète, mention qui aurait permis de considérer 
ce verset-ci comme une information (khabar) au sujet des Compagnons qui eussent 
dans ce cas été mentionnés auparavant en position de prédicat (mubtada') 1 . De 
même, comme le verset qui suit ne se rapporte pas plus aux Compagnons, il n’est 
pas possible de considérer que ce verset-ci est en position de prédicat par rapport 
à lui et qu’il inaugurerait un passage concernant les Compagnons alors que le ver¬ 
set précédent “clôturerait” dans ce cas le passage se rapportant aux Gens du Livre. 

Si les choses sont ainsi, ce verset est en fait une information complémentaire 
(khabar) au sujet de ceux que Dieu mentionne dans le verset précédent 2 et le ver¬ 
set suivant et qui sont les Gens des deux Livres, la Thora et l’Évangile. L’interpré¬ 
tation de ce passage est alors la suivante : O Muhammad, ceux auxquels Nous avons 
donné le Livre que tu connais, à savoir la Thora, qui se sont conformés à ce qui y 
est énoncé et qui, de ce fait, ont affirmé que tu es véridique, ont cru en toi et en ce 
que tu as transmis de Ma part, ceux-là sont ceux qui suivent ce Livre [c’est-à-dire 
la Thora] comme il convient de le suivre 3 . 

[Remarque] Le mot “kitâb” (livre) est ici précédé de l’article car il est connu 
et défini du fait que le Prophète et ses Compagnons savaient de quel Livre il est ici 
question. 

(2,121)2. « qui le suivent vraiment comme il faut le suivre ». 

La suite du commentaire va porter sur le sens qu’il convient de 
retenir id pour le verbe talâ (d’où yatlûna) et de son maçdar “tilâwa”. 
La notion fondamentale exprimée par ce verbe est celle de “suivre” 
d’où découle une notion plus particulière celle de lire et plus spéciale¬ 
ment encore celle de “lire en psalmodiant” et en réfléchissant sur le texte 
puisqu’une telle lecture consiste à suivre toutes les nuances phonétiques 
et toutes les significations 4 . De ce fait, une telle lecture psalmodiée a 
été appelée “tilâwa” et rapidement au cours des derniers siècles, c’est 
ce sens particulier qui a finalement prévalu dans la terminologie spéci¬ 
fiquement islamique au point d’estomper son sens fondamental. 

Le verbe “ talâ” lui-même a eu un sort plus heureux car il a pu con¬ 
server son sens originel et a continué d’être employé dans les contextes 
les plus divers avec le sens de suivre (tabi'a) tout en étant employé aussi 
le cas échéant avec le sens de “lire, psalmodier” et dans la plupart des 
textes classiques, lorsque le complément de ce verbe désigne un livre ou 
un texte quelconque son sens ne fait aucun doute, et d’ailleurs on ne 
songerait même plus à lui rendre dans ce cas son sens fondamental. 

Or dans ce verset, non seulement le complément du verbe “talâ” 
renvoie au mot “ kitâb” (livre) mais de plus son maçdar confirmatif est 
“tilâwa”, celui-là même qui fut utilisé plus tard pour désigner presque 
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exclusivement la lecture psalmodiée. Il est donc compréhensible qu’un 
lecteur non averti des profondes modifications des aires sémantiques 
que la pensée islamique a apportées au vocabulaire arabe, ne pensent 
pas à rendre à ces termes leur sens fondamental, d’autant plus que le 
sens particulier de “talâ”, celui de lire, est aussi admissible mais d’un 
certain point de vue également particulier. 

Encore une fois, on constatera que, si la langue de la Révélation fut 
conforme à la langue utilisée par les Arabes de l’époque du Prophète, 
les significations de la Parole divine ne sauraient être circonscrites dans 
les limites qu’une utilisation spécifiquement islamique, à tendance termi¬ 
nologique, imposera inévitablement par la suite. 

Les commentateurs sont partagés sur le sens de ce passage : 

2.1. • Certains lui donnent le sens suivant : « Qui suivent le Livre comme il faut 
le suivre » (yattabi'ûnaJiu haqqa _ttibâ'i_hi). Cet avis est fondé sur les propos 
suivants : 

Tabarî cite à cet endroit 23 propos qui confirment cette interpré¬ 
tation. La plupart de ces propos sont une simple explication du passage 
par la paraphrase citée ci-dessus. Quelques-uns de ces propos apportent 
des précisions supplémentaires : 

...Ibn Abbâs commente ainsi ce passage : « “yatlûna_hu haqqa tilâwati_hi” c’est- 
à-dire : qui le suivent comme il faut le suivre ». 

...Ibn Mas'ûd, Atâ, Mujâhid le commentent dans les mêmes termes. 

...Ibn Abbâs a dit également « qui considèrent licite ce qui y est déclaré licite et 
illicite ce qui y est déclaré illicite et qui ne l’altèrent pas ». 

... Ibn Mas'ûd a dit de même et ajoute : « qui le lisent comme Allâh l’a révélé sans 
en rien interpréter autrement qu’il ne convient de l’interpréter » 5 . 

... Mujâhid a dit aussi : « qui le mettent en œuvre comme il convient de le faire ». 

Enfin Qays ibn Sa'd et Akrama confirment que le verbe “talâ” 
a ici le sens de “ suivre” en se référant à un autre passage coranique où 
ce verbe est employé sans qu’il soit possible de douter de sa signification. 

...Qays ibn Sa'd a dit à quelqu’un qui l’interrogeait sur ce passage : « N’as-tu pas 
vu qu’Allâh a dit : “ et la lune lorsqu’elle le suit (talâ)” c’est-à-dire lorsqu’elle 
suit (tabi'a) “le soleil” ». (Cf. Cor. 91,2). 

2.2. • D’autres donnent à ce passage le sens suivant : « qui le lisent (yaqra'ûna) 
comme il faut le lire » 6 . 

2.3. L’avis le plus pertinent est celui qui donne à ce passage le sens de “ yattabi'ûna^ 
Jiu haqqa _ttibâ'i_hi” [c’est-à-dire : qui le suivent comme il faut le suivre] et la 
preuve en est que la plupart des commentateurs sont d’accord sur cette interprétation. 

[Conclusion de Tabarî] Compte tenu de cette interprétation le sens de l’ensem¬ 
ble du passage est le suivant : ceux des Gens de la Thora auxquels Nous avons donné 
le Livre, et qui croient en toi, ô Muhammad, et en ce que tu leur as apporté de Ma 
part comme vérité, ce sont ceux qui suivent le Livre que J’ai révélé à Mon Envoyé 









Moïse — que Dieu lui accorde Ses Grâces — et qui, par conséquent, ont foi en ce 
Livre et reconnaissent ce qui s’y trouve mentionné à ton sujet : tes caractéristiques, 
tes qualités et le fait que tu es Mon Envoyé ; à ceux-là il incombe de M’obéir en ayant 
foi en toi [c’est-à-dire en reconnaissant et en affirmant la vérité de ta fonction], 
en déclarant véridique ce que tu leur as transmis de Ma part et en agissant confor¬ 
mément à ce que Je leur ai déclaré licite dans leur Livre et en s’abstenant de ce que 
J’y ai déclaré illicite pour eux ; ceux qui sont dans ce cas n’ont pas altéré leur Livre, 
n’en ont rien déplacé ni substitué et le gardent tel que Je l’ai fait descendre sur eux, 
avec le commentaire [adéquat] et rien d’autre. 

[Remarque au sujet des termes] “haqqa tilâwati_hi”. 

La traduction littérale de ces termes, compte tenu du sens à donner 
au mot “ tilâwa” maçdar de “ talâ” serait : selon faction véritable de le 
suivre. Tabarî aborde ici les avis des grammairiens sur une telle expres¬ 
sion pour mieux en faire apparaître certaines nuances. Nous ne retien¬ 
drons que fessentiel. 

Ces termes viennent insister sur la façon dont les gens qui croient vraiment en 
la Thora la suivent et s’y attachent. 

Le plus pertinent est de considérer que cette expression est un éloge de l’excel¬ 
lente manière dont ils suivent leur Livre et elle équivaut en quelque sorte à : qui le 
suivent — et de quelle façon excellente ils le suivent ! — 

(2,121)3. « ceux-là sont ceux qui croient [vraiment] en lui ». 

C’est-à-dire : ceux-là croient vraiment en ce Livre. 

Dieu déclare ici que celui qui a vraiment foi en la Thora est celui qui suit [ou 
respecte] les statuts licites ou illicites qui y sont énoncés et qui met en pratique les 
obligations qui y sont imposées ; Dieu fait savoir ainsi que les véritables “Gens de 
la Thora” sont ceux qui ont effectivement les qualités qui viennent d’être énoncées 
[et qui sont mentionnées synthétiquement dans le texte coranique] et non pas ceux 
qui altèrent le texte, substituent son commentaire ou modifient les normes (sunan) 
qui y sont formulées, ni ceux qui délaissent ce que Dieu leur a imposé [comme 
œuvres en vue du succès spirituel]. 

Dieu décrit ainsi ceux qui suivent la Thora et fait leur éloge en ces termes car 
suivre la Thora c’est suivre le Louangé (Muhammad), Prophète de Dieu — qu’il 
lui accorde Ses Grâces et Sa Paix — et c’est le reconnaître comme véridique puisque 
la Thora leur ordonne cela et leur dit, de la part de Dieu, ce qu’il en est de sa fonction 
prophétique et de l’obligation de lui obéir, faite à toutes les créatures de Dieu parmi 
les Fils d’Adam ; nier la vérité du Louangé (Muhammad) c’est nier la Thora. 

Dieu déclare donc ici que ceux qui suivent [vraiment] la Thora sont ceux qui 
[nécessairement] croient en Muhammad — sur lui les Grâces et la Paix — et qui 
mettent [ainsi] la Thora en œuvre 7 . 

... Ibn Zayd a dit : « Les termes “ceux-là croient en lui” désignent ceux qui, des Fils 
d’Israël, croient en l’Envoyé d’Allâh — ... — et en la Thora ; quant à celui 


qui nie et dissimule la vérité de Muhammad — ... — celui-là nie et dissimule 
la vérité de la Thora et il est perdant ». 

(2,121)4. “ wa man yakfur ti-Jii fa-ulâ'ika humu _ Uchâsirûn ” = « quant à ceux 
qui sont impies à son égard , ceux-là sont les perdants ». 

Ceci signifie : ceux qui sont impies à l’égard du Livre [c’est-à-dire qui en nient 
et dissimulent la vérité] 8 nient ce qu’il contient au sujet des obligations imposées 
par Dieu et de la reconnaissance de la fonction prophétique de Muhammad — ...— 
et ils en modifient l’interprétation [véritable], ceux-là sont ceux qui perdent le profit 
de leur science et de leurs œuvres, qui enlèvent à leur propre âme les bénéfices [qu’elles 
auraient été en droit d’attendre, grâce à la science acquise et aux œuvres accomplies] 
de la miséricorde de Dieu et qui acquièrent en contrepartie [les effets de] son irri¬ 
tation et de sa colère. 

En commentaire de la fin de ce verset « et ceux qui sont impies à son égard 
ceux-là ce sont les perdants », 

... Ibn Zayd a dit : « ceux des Juifs qui sont impies à l’égard du Prophète — sur lui 
les Grâces et la Paix — ceux-là sont les perdants » 9 . 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,121) 

1. Litt. : information. Dans la terminologie grammaticale le “khabar” est l’attribut venant 
en réponse d’un prédicat appelé “mubtada'”. Tout “mubtada'” doit être suivi d’un “khabar” 
qui peut être éventuellement sous-entendu. Parfois l’ordre du prédicat et de son attribut est 
inversé. 

2. Plus précisément il s’agit d’une “information complémentaire” au sujet de l’ensemble 
des deux communautés traditionnelles dont certains viennent d’être mentionnés dans le verset 
précédent en termes défavorables et négatifs et dont d’autres sont mentionnés dans ce verset 
en termes favorables et positifs. 

3. C’est-à-dire : suivent la Thora en l’accomplissant du fait qu’ils suivent le Prophète qui 
y est annoncé. Cette partie du commentaire annonce le commentaire de la suite du verset qui 
en sera une confirmation. 

4. Ce sens a été celui qu’il convenait de retenir lors du commentaire du verset (2,44) où il 
était également question de la Thora et où Dahhâk expliquait le verbe “talâ” par “étudier” 
le livre, c’est-à-dire, le lire en suivant attentivement son sens. On remarquera que ni dans le 
verset (2,44) ni dans celui-ci il ne s’agit d’une simple lecture formelle et en quelque sorte super¬ 
ficielle qui ne consisterait qu’à respecter les règles de la psalmodie. D’ailleurs, comment une 
simple lecture qui ne serait correcte que du seul point de vue technique pourrait-elle être un 
critère de foi, alors qu’il y a bien des gens qui sont profondément croyants, malgré les difficultés 
qu’ils peuvent rencontrer à réciter le Livre selon les règles de la psalmodie correcte? 

5. On voit que pour Ibn Mas'ûd, ce passage est à comprendre selon toutes les significations 
particulières du verbe “talâ” qui, dans ce contexte, peuvent découler de son sens fondamental : 
“ suivre” le Livre c’est tout à la fois le comprendre selon une juste compréhension, le lire selon 
une lecture techniquement exacte et la mettre en œuvre selon une mise en œuvre effective. 

6. Tabarî ne dit rien de plus et ne cite aucun propos justifiant cette compréhension du 
passage. 

7. Bien entendu, tout ceci peut être compris selon les deux niveaux de compréhension dont 
il a déjà été souvent question (voir tome i : corn. (2,38)2., note 1, p. 161 ; (2,79), note 2, p. 208 ; 


(2,101), p. 237). Toutefois, si le nom Muhammad (le Louangé, le Lieu de toutes les louanges) 
peut être compris à différents degrés d’universalité, il ne faudra jamais oublier que le sens mani¬ 
feste du Coran et du commentaire de Tabarî concerne la personne du Prophète telle qu’elle était 
manifestée au moment de la Révélation ; de même que ce qui concerne de façon patente Moïse 
dans la Thora, tout en pouvant aussi concerner le Prophète dans sa réalité permanente et uni¬ 
verselle, concerne d’abord le Prophète tel qu’il apparut aux Fils d’Israël en ce temps-là. 

Le sens manifeste ne doit jamais être confondu avec un sens sous-jacent, quand bien même 
celui-ci donne à celui-là toute sa portée. Ainsi lorsque le Prophète Muhammad dit «j’étais déjà 
alors qu’Adam était encore entre la terre et l’eau » il s’agit ici de savoir exactement de qui il est 
question. Il faut ajouter, pour éviter les équivoques, que le Prophète Muhammad était, dans sa 
réalité manifestée, à l’époque de la Révélation du Coran, l’achèvement de la manifestation du 
Prophète dans sa réalité permanente, de même que le Coran lui-même était l’achèvement et la 
synthèse de toutes la Révélation ; de ce point de vue, il faut convenir que le sens patent rejoint 
le sens sous-jacent, et, connaître le Prophète Muhammad en son temps, c’était connaître le 
Prophète dont il était question dans les Livres sacrés antérieurs, ne pas le reconnaître comme tel 
équivalait donc à une infidélité à l’égard des Révélations antérieures où ils étaient mentionnés : 
« Ceux qui suivent l’Envoyé, le Prophète, l’Illettré, qu’ils trouvent inscrit (sic) chez eux dans la 
Thora et l’Évangile, qui leur ordonne le bien... ceux qui croient donc en lui... et suivent la Lumière 
qui a été descendue avec lui, ceux-là ce sont ceux qui ont le succès spirituel » (Cor. 7,157). 

Ceci ne doit pas remettre en cause la notion fondamentale d’“annonciation” du Prophète 
Muhammad par les textes antérieurs. On pensera en particulier à certains aspects du Messie 
annoncé dans l’Ancien Testament, ou du Paraclet tel qu’il est annoncé dans le Nouveau Testa¬ 
ment : « Pourtant je vous dis la vérité : il vaut mieux pour vous que je parte ; car si je ne pars 
pas, le Paraclet ne viendra pas à vous; ... quand il viendra, il confondra le monde en matière 
de péché ... de justice et... de jugement... Quand il viendra, lui, l’Esprit de vérité, il vous conduira 
vers la vérité toute entière ; car il ne parlera pas de lui-même ; mais tout ce qu’il entendra, il le 
dira et il vous annoncera les choses à venir. Il me glorifiera car c’est de mon bien qu’il prendra 
pour vous en faire part... » (Saint Jean 16,7 à 14.) 

Le terme “Paraclet” signifie originellement “celui qu’on appelle au secours”. Or c’est là 
le sens de deux d’entre les deux cents noms du Prophète : Ghawth et Ghiyâth (litt. : “ Secours” 
et “Grand secours”). Par ailleurs, parmi ces deux cents noms figure aussi “Ruh aLHaqq” qui 
signifie exactement “Esprit de la Vérité”, et “Bachîr” 1’“ Annonciateur”. 

8. Rappelons que le sens fondamental de “kafara” est : nier et dissimuler. Il s’agit ici de 
ceux qui nient et dissimulent la vérité qu’ils entrevoient mais qu’ils ne veulent pas admettre. 

9. On remarquera ici comment Tabarî fait subtilement passer son commentaire d’une possi¬ 
bilité de compréhension à une autre et comment il met en évidence le double sens possible du 
pronom de rappel “hi” dans “wa man yakfur bi_hi” qui signifie “et ceux qui sont impies à son 
égard” : ceci veut dire que l’impiété à l’égard du Livre se traduit par l’impiété à l’égard du Pro¬ 
phète vivant parmi eux et en particulier à l’égard du Prophète Muhammad lorsque celui-ci est 
suscité, comme elle se traduisit par l’impiété à l’égard de Jésus lorsque celui-ci l’a été. 

* 

* * 
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« O Fils d’Israël, souvenez-vous du bienfait que Je vous (2,122) 
ai accordé et [souvenez-vous] que Je vous ai favorisé par 
rapport “aux mondes” ». 

“yâ_banî isrâ'îla _dhkurû ni'matiya JLiatî an'amtu 
'alay_kum wa annî faddaltu_kum 'alâ _l_'âlamîna”. 

« Craignez un Jour, [celui] où aucune âme ne dispen- (2,123) 
sera une autre âme de quoi que ce soit [du Jugement], où au¬ 
cun équivalent ne sera accepté de sa part, où aucune inter¬ 
cession ne lui sera utile et où ils [les êtres rassemblés ce 
Jour-là] ne seront pas secourus ». 

“wa _ttaqû yawman lâ tajzî nafsun 'an nafsin chay'an 
wa lâ yuqbalu min_hâ 'adlun wa lâ tanfa'u_hâ chafâ'atun 
wa lâ hum yunçarûna”. 

Ces deux versets, comparables aux versets 47 et 48, ferment la pé¬ 
riode de cette sourate allant du verset 40 au verset 123, et concernent 
en particulier, directement et explicitement les Fils d’Israël, tout en 
comportant bien d’autres aspects et en étant susceptibles de s’adresser 
à bien d’autres destinataires. (Voir notes intercalaires, tome I, p. 162, 
163 et 245). 

Les versets 124 à 143 formeront une période de transition qui achè¬ 
vera la première moitié de la sourate se rapportant plus spécialement 
aux bienfaits divins accordés à l’humanité dans son ensemble puis aux 
Fils d’Israël en particulier. 

(2,122) « O Fils d'Israël , souvenez-vous du bienfait que Je vous ai accordé et [sou¬ 

venez-vous] que Je vous ai favorisé par rapport “ aux mondes ” ». 

Tabarî rappelle brièvement les bienfaits mentionnés précédemment 
et renvoie le lecteur aux commentaires des versets en question. (Voir 
2,40 et 2,47 et suivants). Il rappelle toutefois que les “mondes” désignent 
les ensembles de peuples ayant vécu aux différentes époques concernées 
par les événements évoqués par Dieu. 

Brefs extraits résumés. Ce verset est une exhortation que Dieu adresse aux Juifs 
qui côtoient le Prophète et ses Compagnons dans leur lieu d’émigration (Médine), 
et un rappel des bienfaits qu’il leur avait accordés ; cette exhortation et ce rappel 
visent à obtenir leur assentiment à l’égard de Sa Religion et de Son Envoyé Muham¬ 
mad — que Dieu lui accorde Ses Grâces et Sa Paix — 
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Pour le verset (2,123) voir com. (2,48), tome I, p. 174 et svt. 
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« Et [souvenez-vous] lorsque son Seigneur éprouva 
Abraham par des “kalimât” qu’il accomplit parfaitement 
et qu’il lui dit : 

— Je vais t’instituer “imâm” pour les hommes. 
[Abraham lui] dit : 

— Et de ma descendance? 

[Allâh lui] répondit : 

— Mon pacte ne sera pas pris par les injustes ». 


(2,124) 


66 wa idhi _btalâ ibrâhîma rabbiL.hu bLkalimâtin fa_ 
_atamma_hunna/qâla innî ja ilu_ka li _n_nâsi imâman/ 
qâla wa min dhurriyyatî/qâla lâ yanâlu e ahdî z zâlimîna”. 

Du point de vue purement structurel, deux possibilités de com¬ 
préhension se présentent. Tabarî n’en retient qu’une seule fondée sur la 
continuité immédiate du texte, ou “continuité linéaire” de sa trame; 
de ce point de vue, ce verset continue les deux versets précédents : 
« O Fils d’Israël, souvenez-vous des bienfaits que Je vous ai accordés ». 
(Voir début du commentaire du verset 2,125). La particule “idh” a 
donçdci la même fonction que dans les versets 30, 49 et suivants, 83 
et 93, etc., où les termes “souvenez-vous” étaient considérés comme 
sous-entendus après cette particule. De ce même point de vue, il n’y a 
aucune solution de continuité entre ce qui précède et ce qui suivra et la 
traduction suscrite a été établie en fonction de cet aspect. 

Mais la structure du texte présente une continuité seconde ou une 
continuité par période selon la chaîne du texte (nous ne parlons ici 
que d’une seule trame et d’une seule chaîne correspondant aux degrés 
d’interprétation de Tabarî). En effet, la particule “idh” pourrait aussi 
être rapportée à ce qui suit car le verset pourrait être compris ainsi : 
« Lorsque son Seigneur éprouva Abraham par certains ordres et que 
celui-ci les eût accomplis, Dieu dit : “Je vais faire de toi un guide pour 
les hommes”... » (traduction D. Masson). Cette opinion montre que ce 
verset est relativement plus indépendant par rapport à ce qui précède 
et marque plus nettement le début d’une nouvelle partie du texte qui, 


d’une part, concerne plus directement les musulmans et qui, d’autre 
part, s’adresse plus spécialement aux Arabes mekkois. 

Pour en revenir au point de vue structurel de Tabarî, si on envisage 
ce verset en fonction de l’ensemble des versets précédents, on peut 
considérer qu’il concerne encore les Fils d’Israël sous le rapport de 
l’Allia.nce conclue entre Dieu et Abraham et sa descendance. (Voir 
aussi Genèse 15 à 17). Mais alors que l’Alliance sinaïtique mentionnée 
précédemment concernait exclusivement les Fils d’Israël à partir de 
Moïse, l’Alliance à laquelle ce verset fait allusion a un caractère plus 
primordial et concerne tous les descendants d’Abraham à la fois ceux 
qui seront issus de son premier fils Ismaël et ceux qui le seront de son 
second fils Isaac. Cette Alliance fut revivifiée au cours des âges par les 
différents Envoyés en particulier Moïse à l’égard des Fils d’Israël (et 
dans une certaine mesure Jésus) et Muhammad à l’égard des Arabes, 
descendants d’Ismaël. La Parole divine “remonte” donc, en quelque 
sorte, le cours de l’histoire sacrée pour passer d’une tradition particu¬ 
lière (celle des Fils d’Israël) à une autre (l’Islâm dans le sens courant 
de ce terme) par l’intermédiaire de leur source commune antérieure à leur 
différenciation 1 . 

En conservant l’interprétation de la particule “idh” donnée par 
Tabarî, si on envisage ce verset par rapport à la suite, on pourrait même 
considérer que les rappels mentionnés dans ces versets (2,125 à 2,131) 
et marqués par cette même particule, s’adressent aux Arabes, descen¬ 
dants d’Ismaël et, en particulier, les Mekkois car c’est de leur Cité 
et de l’Enceinte sacrée qu’il va être question par la suite. Dans ce cas, 
ces versets peuvent être considérés comme faisant suite aux premiers 
versets de la sourate (en particulier 2,6 et 2,7) envisagés selon le point de 
vue de Rabî' ibn Anas qui les rapportait au cas des impies dissimulateurs 
parmi les Arabes. 

(2,124)1. “ wa idh _i ibtalâ Ibrâhîma RabbuJfiu biJkalimâtin fa-atammaJhunna ” = 
« Et lorsque son Seigneur éprouva (ibtalâ) Abraham par des “ kalimât ” 
qu’il accomplit parfaitement ». 

Dieu éprouva Abraham par des obligations (farâ'id) qu’il lui imposa; c’est 
là le sens des “kalimât” (litt. : “paroles”) qu’il lui révéla et qu’il lui ordonna de 
mettre en pratique lbis . 

Les commentateurs sont partagés au sujet de la nature de ces “kalimât” par 
lesquelles Dieu éprouva Son Prophète et Ami intime (Khalîl) 2 . 

Tabarî va mentionner à ce sujet trente propos différents regroupés 
selon huit avis qui sont autant de compréhensions possibles du terme 
“kalimât” correspondant aux différents aspects de 1’“épreuve” que 
Dieu imposa à Abraham. Certains commentateurs envisagent d’abord 
ce terme dans son sens habituel et premier de “paroles” : dans ce cas, 
ce sont les paroles elles-mêmes qui constituent l’épreuve du fait qu’elles 
contiennent” un énoncé d’obligations à observer ou d’“épreuves” à 
venir. D’autres envisagent le terme “kalimât” comme désignant par 
métonymie les obligations ou les épreuves elles-mêmes. La coexistence 
et la concordance profonde de la pluralité de ces aspects seront soulignés 




par le fait que Tabarî cite plusieurs avis différents d’un même commen¬ 
tateur, en l’occurrence Ibn Abbâs. 

1.1. • Certains disent qu’il s’agit des “règles” [ou prescriptions] de la Soumission 
(Islâm) et qui sont au nombre de trente. Ils se réfèrent aux propos suivants : 

...Ibn Abbâs a dit : « Nul ne fut jamais éprouvé par cette Religion (dîn) 3 et ne la 

mit parfaitement en œuvre, excepté Abraham qu’Allâh éprouva par des 
prescriptions qu’il accomplit parfaitement ». 

Ibn Abbâs ajoute : « Allâh lui accorda l’Immunité 4 et dit “...et 
Abraham fut celui qui s’acquitta parfaitement” » (Cor. 53,37). 

Ibn Abbâs précise : « Dix de ces prescriptions sont mentionnées dans 
la sourate des Factions, dix dans celle de l’Immunité et dix dans celle des 
Croyants » 5 . 

Quelqu’un posa une question et Ibn Abbâs répondit : « En vérité 
cette Soumission (Islâm) comporte trente “parts” » 6 . 

Tabarî cite ensuite un propos semblable où Ibn Abbâs précise 
les passages coraniques où ces prescriptions sont mentionnées, sans toute¬ 
fois citer intégralement ces versets. Le lecteur en trouvera le texte com¬ 
plet en note 5. 

1.2. • D’autres disent que ces prescriptions sont dix recommandations caracté¬ 
ristiques propres aux normes traditionnelles de l’Islâm (sunan aLislâm). Ils se 
réfèrent aux propos suivants : 

...Ibn Abbâs a dit : « Allâh éprouva Abraham en lui prescrivant l’ablution dont 
cinq choses se rapportent à la tête et cinq au reste du corps. Les cinq choses 
se rapportant à la tête sont : la taille des moustaches, le rinçage de la bouche, 
l’aspiration de l’eau par le nez, l’utilisation du “siwâk” 7 et passer les mains 
sur la tête. Les cinq choses se rapportant au reste du corps sont : la coupe 
des ongles, le rasage du pubis, la circoncision, l’épilation des aisselles et le 
lavage des souillures après les besoins naturels » 8 (...). 

1.3. • Certains disent que ces prescriptions sont dix recommandations dont les 
unes concernent la purification du corps et les autres, les rites du pèlerinage. Ils se 
réfèrent aux propos suivants : 

...Ibn Abbâs a dit : « Dans le verset “lorsque son Seigneur éprouva Abraham 
par des prescriptions et qu’il les accomplît parfaitement”, six prescriptions 
se rapportent à l’homme lui-même et quatre aux rites du pèlerinage. Les 
six se rapportant à l’homme sont : le rasage du pubis, la circoncision, l’épi¬ 
lation des aisselles, la coupe des ongles, la taille des moustaches et la grande 
ablution (ghusl) le Vendredi. Les quatre concernant les rites du pèlerinage 
sont : la circumambulation, le septuple Parcours entre Çafâ et Marwa, 
la Lapidation des Stèles et le Reflux des pèlerins ». 

1.4. • D’autres disent que ces “kalimât” [prises cette fois dans le sens de “paroles”] 
sont, entre autres, les Paroles que Dieu adressa à Abraham [et mentionnées en partie 
dans la suite du verset] : Je ferai de toi l’“ imâm” des hommes pour les rites du 
pèlerinage. 



Ceux qui partagent cet avis se réfèrent aux propos suivants : 

Pour une bonne compréhension des propos qui vont suivre, il est 
nécessaire d’avoir pris connaissance des versets 2,125 à 2,128. La tra¬ 
duction du passage commenté en par. 2. est établie ici en fonction de 
ces commentaires. 

... Abû Çâlih a dit au sujet de ce passage : « Parmi ces paroles, il y a celle-ci : “Je 
ferai de toi l’“imâm” des hommes pour les rites du pèlerinage”. Il y a aussi 
les versets concernant ces rites et le passage “Lorsque Abraham éleva 
la base de la Maison” » (Cor. 2,127). 

... Mujâhid et Akrama commentent ainsi ce passage : « Allâh dit à Abraham : 

— Je vais t’éprouver par quelque chose. De quoi s’agit-il? 

— Tu vas faire de moi l’“imâm” des gens. 

— Oui !. 

— Et de ma descendance [qu’en sera-t-il]? 

— Mon Pacte n’atteindra pas les injustes ! [lui répondit le Seigneur]. 
— Tu feras de la Maison un lieu de retour (mathâbatan) pour les 
hommes [dit encore Abraham]. 

— Oui ! 

— Et un lieu de sécurité (amnan). 

— Oui ! 

— De nous deux Tu feras deux serviteurs soumis à Toi et de notre 
descendance, une communauté qui Te sera soumise. 

— Oui ! 

— Tu nous feras voir nos rites et Tu reviendras vers nous. 

— Oui ! 

— Tu feras de ce pays un pays sûr. 

— Oui ! 

— Et aux gens de ce pays qui croient, Tu accorderas certains fruits. 
— Oui ! » (...) 

... Rabî c ibn Anas a dit que les “kalimât” étaient [les passages coraniques suivants] : 
« Je vais t’instituer “imâm” pour les hommes », 

« Et [souvenez-vous] lorsque Nous fîmes de la Maison un lieu de 
retour » (2,125). 

« Prenez la Station d’Abraham comme lieu de prière » (id.). 

« Nous ordonnâmes à Abraham et Ismaël... » (2,125). 

« Et lorsque Abraham éleva les bases de la Maison... » (2,127). 

1.5. • D’autres disent qu’il ne s’agit ici que des prescriptions relatives [unique¬ 
ment] aux rites (manâsik) du pèlerinage et ils se fondent sur un propos d’Ibn Abbâs 
[qui commenta également ce passage d’après cette possibilité de compréhension], 
propos entendu par Tamîmi et Qatâda. 

1.6. #D’autres se réfèrent à un propos de Suddiyy qui a dit que ces “kalimât” par 
lesquelles Dieu éprouva Abraham sont les invocations suivantes [qu’il adressa à 
Dieu avec son fils Ismaël après qu’ils eurent reconstruit la Kaaba] : 


« Seigneur ! Agrée cela de notre part ! En vérité, Toi, Tu es l’Oyant, le Très- 
Savant! » (2,127). 

« Seigneur ! Fais que nous Te soyons tous deux soumis et fais qu’il y ait parmi 
notre descendance une communauté qui Te sois soumise ! 

« Fais-nous voir nos rites 9 et revient vers nous !... » (2,128). 

« Seigneur! Suscite parmi eux un Envoyé [qui soit l’un] d’entre eux » (2,129). 

1.7. • D’autres disent qu’il s’agit de certaines choses dont la circoncision (khitân) 
et ils se fondent sur un propos de Cha'bî entendu par Abu Ishaq. 

1.8. • D’autres disent qu’il s’agit de choses précises par lesquelles Abraham fut 
éprouvé et qu’il supporta avec une parfaite constance : l’étoile, la lune, le soleil, 
le feu, l’émigration et la circoncision ainsi que le sacrifice de son fils. Ceux qui adop¬ 
tent cet avis se fondent sur les propos suivants : 

... Abû Rajâ rapporte : « Je demandais un jour à Hasan al-Baçrî le sens du passage 
lorsque son Seigneur éprouva Abraham par des “ kalimât” qu’il accomplît 
parfaitement”; il me répondit : le Seigneur l’éprouva par 1’“étoile” et 
fut satisfait de lui, puis II l’éprouva par la “lune” et fut satisfait de lui, 
puis par le “soleil” et fut satisfait de lui 10 , puis par l’“émigration” et enfin 
par la circoncision ». 

... Qatâda rapporte : « Hasan al-Baçrî disait [à propos de ce passage et d’Abraham] : 
Dieu ! Qu’il fut éprouvé et avec quelle patience il endura l’épreuve ! Son 
Seigneur l’éprouva par l’étoile, la lune et le soleil : il réagit parfaitement, 
reconnut que son Seigneur est Éternel (Dâ'im) et qu’il n’a pas de fin, 
orienta “ en mode pur son visage vers Celui qui créa les Cieux et la terre 
et il n’était pas parmi les associateurs” (Cor. 6,79). Il l’éprouva encore par 
l’émigration (hijra) : Abraham sortit de son pays et de son peuple pour 
aller jusqu’au pays de Châm 11 en émigrant vers Allâh 12 . Il l’éprouva encore, 
avant son émigration, par le feu qu’il supporta avec patience. Enfin Allâh 
l’éprouva par le sacrifice de son fils et la circoncision et il supporta tout 
cela avec patience » 13 (...) 

1.9. [Conclusion de Tabarî], Pour nous, le commentaire le plus pertinent de ce 
passage est de dire que Dieu — Puissant et Majestueux — informe ici Ses serviteurs 
qu’il éprouva Abraham par des “ kalimât” qu’il lui inspira et qu’il lui ordonna de 
mettre en pratique et D les informe qu’il les accomplît parfaitement. D est permis de 
considérer que ces “kalimât” sont tout ce qu’ont mentionné les commentateurs dont 
nous avons cité les interprétations sur ce point, et il est permis également de considérer 
que ces “kalimât” correspondent [plus particulièrement] à l’un ou l’autre de ces 
aspects [sans exclusion des autres] car, en réalité, Abraham — que Dieu lui accorde 
Ses Grâces — fut éprouvé par tout ce que nous avons mentionné. Si les choses sont 
telles que nous disons, il n’est pas permis de considérer que Dieu veut signifier ici 
par le terme “kalimât” un seul de ces aspects à l’exclusion des autres à moins que 
l’on ne puisse se référer, pour preuve irréfutable d’une telle affirmation, soit à un 
propos sûr de la part de l’Envoyé, soit à un consensus décisif. Or il n’existe rien de 


ce genre ni de la part du Prophète ni de la part du consensus [des Compagnons ou 
Suivants] à moins que l’on ne tienne compte de deux propos du Prophète qui con¬ 
cernent un passage coranique semblable ; dans ce cas on retiendra ces deux propos 
pu l’un d’entre eux pour fonder le commentaire le plus pertinent de ce passage-ci 
à condition, toutefois, que la validité de ces deux propos, ou de celui des deux qui 
sera retenu soit fermement établie. 

• L’un de ces deux propos est le suivant : 

...rapporté par Sahl ibn Mu'âdh qui le tenait de son père : « Le Prophète dit un 
jour [à ses Compagnons] : — Ne vais-je pas vous dire pourquoi Allâh 
surnomma Abraham Son Ami intime qui s’acquitta pleinement [de ses 
engagements]? 14 . Chaque matin et chaque soir il disait : “Gloire à Dieu, 
lorsqu’ils (les êtres) atteignent le soir et lorsqu’ils atteignent le matin...” » 
(Cor. 30,17). 

• L’autre propos est le suivant : 

... rapporté par Abû Umâma : « L’envoyé cita le verset “Et Abraham qui s’acquitta 
pleinement” et il ajouta [à l’adresse de ses Compagnons] : 

— Savez-vous ce dont il s’acquitta pleinement? Ils répondirent : 

— Allâh et Son Envoyé sont plus savants ! 

— Il s’acquitta de l’œuvre [qu’il était tenu d’acquitter] de jour, à savoir 
une prière de quatre “ raka'a” dans la journée ». 

[Tabarî ajoute]. Si le propos de Sahl ibn Mu'âdh est authentique, il faudra 
considérer que les “kalimât” mentionnées dans ce verset, par lesquelles Dieu éprouva 
Abraham et que celui-ci a ensuite parfaitement accomplies, consistaient à dire 
chaque matin et chaque soir : « Gloire à Dieu lorsqu’ils atteignent le soir et lorsqu’ils 
atteignent le matin, louange à Lui dans les Cieux et sur la terre dans la nuit et au 
milieu de la journée » (Cor. 30,17 et 18)15. p ar ailleurs, si la transmission du propos 
de Abû Umâma est sûre, il faudra en conclure que les “ kalimât” inspirées à Abraham 
étaient de prier quatre “raka'a” par jour. Mais comme certains émettent des réserves 
quant à la validité des chaînes de transmetteurs de chacun de ces propos, le plus 
pertinent est de s’en tenir à ce que nous avons mentionné précédemment. 

Toutefois, si quelqu’un nous affirmait que le commentaire le plus exact est 
celui qui est donné par Abû Çâlih, Mujâhid et Rabî' ibn Anas (voir ci-dessus 1.4.), 
nous considérerions que c’est là un point de vue valable car les versets suivants com¬ 
portent les “kalimât” telles qu’ils les envisagent; et de ce point de vue, ces versets 
sont autant d’explications du terme “ kalimât” [qui est, en quelque sorte, en position 
de précidat par rapport à ces passages explicatifs], 

(2,124)2. “ qâla : innljâ'iluJca li n_nâsi imâman” = « et qu’il lui dit : Je vais t’ins¬ 
tituer “ imâm ” pour les hommes ». 

Par ces termes, Dieu veut dire : O Abraham, Je vais faire de toi un exemple 
(imâm) que l’on suivra et auquel on se conformera. On utilise en effet le verbe 
amma (d où imâm) pour dire que l’on est en tête d’un groupe ou d’un peuple 
ou devant eux 16 . Dieu veut seulement dire ici : Je vais faire en sorte que tu deviennes 



le prototype (imâm) des croyants par rapport à tous les gens de foi qui viendront 
après toi et par rapport à Mes Envoyés que tu devanceras alors qu’eux suivront ta 
direction et se conformeront à ta norme qui sera celle que tu mettras en œuvre selon 
Mon ordre et Mon inspiration. 

(2.124) 3. “ qâla : wa min dhurriyyatî” = « Il dit : et [feras-tu de même\ de ma 

descendance? » 17 . 

3.1. Lorsque Dieu eut élevé son rang spirituel, qu’il l’eut honoré et qu’il lui eut 
annoncé qu’il ferait de lui l’“imâm” des gens de bien de son époque et des époques 
ultérieures, qu’ils soient ou non de sa descendance, que l’on se guidera selon sa gui¬ 
dance et que l’on prendra ses actes et ses qualités en exemple. Abraham dit à son 
Seigneur : O Seigneur ! Et de ma descendance institueras-Tu des “ imâms” que l’on 
prendra comme exemple, de la même façon que Tu m’as institué “imâm” et que l’on 
prendra exemple sur moi? C’était là une demande qu’Abraham adressait à son 
Seigneur [en faveur de sa descendance]. C’est ainsi que Rabî e ibn Anas interprète 
ce passage : 

...Rabî e ibn Anas a dit : « En disant “et de ma descendance”, Abraham veut dire : 
et de ma descendance institueras-Tu de même des êtres que l’on prendra 
pour “imâm” et pour exemple de conduite? » 

3.2. [Avis particulier]. Toutefois, certains ont prétendu que ces paroles d’Abraham 
sont une demande qu’il adressa à son Seigneur pour que sa postérité restât fidèle 
à l’engagement ( e ahd) qu’il a pris avec Dieu et au culte (dîn) qu’il lui rendit. Cette 
demande serait alors comparable à [une autre demande qu’il adressa à son Seigneur 
en ces termes] : « Seigneur, préserve-moi et mes fils de l’adoration des idoles » 
(Cor. 14,35). 

[Selon ce point de vue] la réponse que Dieu donne ensuite à Abraham « Mon 
pacte ne sera pas pris par les injustes » l’informe qu’il y aura des hommes injustes 
parmi sa postérité. 

3.3. [Réfutation de cet avis]. Mais le sens obvie de la Révélation indique qu’il 
n’en est pas ainsi car la demande d’Abraham fait immédiatement suite à l’affirmation 
de Dieu « Je vais t’instituer “imâm” pour les hommes ». Il est clair que cette demande 
d’Abraham en faveur de sa descendance concerne la même chose que celle que Dieu 
vient de lui accorder [à savoir le fait qu’il l’institue imâm] et s’il s’agissait d’autre 
chose cela serait mentionné clairement. Quant au fait que l’objet de la demande 
ne soit pas clairement énoncé, ceci est dû à ce qu’il est déjà mentionné précédemment 
[dans l’affirmation de Dieu] en sorte qu’il n’était pas utile de le répéter et de dire : 
et de ma descendance institueras-tu des êtres dans la fonction d’imâm (imâma) de 
la même façon que Tu m’y as institué? 

(2.124) 4. “ là yanâlu e ahdi z-zâlimîn ” = « Mon Pacte ne sera pas pris par les 

injustes ». 





4.1. Variante de lecture. Explication du sens du verbe “nâla, yanâlu” (traduit 
ici par “être pris”). 

La traduction littérale de ce passage en fonction de la lecture retenue 
, ici par Tabarî serait la suivante : « Mon Pacte ne prendra pas (lâ yanâlu) 

les injustes » ou encore, selon un autre sens de yanâlu « Mon Pacte 
n’atteindra pas les injustes ». 

Il existe [dit Tabarî] une autre lecture de ce passage où les fonctions des ternies 
“mon Pacte” et “injustes” sont inversés les “injustes” étant au cas sujet et “Mon 
Pacte” au cas direct. Cette lecture est transmise par Ibn Mas'ûd : “lâ yanâlu 'ahcLî 
z zâlimûn” = « Les injustes ne prendront pas Mon Pacte ». En réalité les deux lec¬ 
tures sont permises car le verbe nâla (yanâlu, traduit plus haut par “être pris”, 
“prendre”, “atteindre”) s’emploie aussi bien pour dire que quelque chose “atteint” 
une personne ou qu’une personne “atteint” cette chose. Lorsqu’un bien “atteint” 
(nâla) quelqu’un celui-ci “atteint” le bien. La différence réside dans le fait que dans 
l’Un des cas l’action d r atteindre est attribuée au “bien” [qui correspond au “Pacte”, 
dans la lecture retenue par Tabarî] et, dans l’autre cas, l’action d’atteindre est attri¬ 
buée à la personne concernée [en l’occurrence “les injustes”] 18 . 

La traduction retenue ne correspond pas exactement à la traduction 
littérale de l’une ou de l’autre lecture mais elle traduit dans tous les cas 
le sens principal du passage 19 . 

4.2. Commentaire du terme “ e ahd” (traduit ici par “pacte”) et nature du “pacte” 
dont il est question dans ce passage. 

En lui disant « Mon Pacte ( e ahdî) ne sera pas pris par les injustes » Dieu informe 
Abraham qu’un injuste ne deviendra jamais un “imâm” que les gens de bien pren¬ 
dront en exemple. C’est là, en quelque sorte, une réponse de Dieu — que Sa Louange 
soit exaltée — à la supposition qu’Abraham avait émise en Lui demandant d’insti¬ 
tuer des imâms semblables à lui et issus de sa descendance : Dieu l’informe qu’il 
agira effectivement ainsi à l’égard de sa descendance excepté à l’égard de ceux d’entre 
eux qui seront injustes car II ne fera jamais parvenir un injuste auprès de Lui, dans 
la Station spirituelle où se trouvent Ses Saints, çn l’honorant de la fonction d’“imâm” 
(imâma) ; cette fonction est réservée à Ses Saints et aux gens de l’obéissance à Son 
égard et non à Ses ennemis et à ceux qui sont impies dissimulateurs à Son encon¬ 
tre 20 . 

Les commentateurs sont partagés au sujet de la nature de ce “ c ahd” que Dieu 
interdit aux injustes d’atteindre. 

4.2.1. • Les uns considèrent qu’il s’agit de la fonction de prophétie (nubuwwa) 
c’est l’avis de Suddiyy. Ceux qui adoptent cette interprétation donnent au passage 
le sens suivant : les injustes et les associateurs n’obtiendront jamais la fonction de 
prophétie. 

4.2.2. • D’autres disent qu’il s’agit de l’engagement propre à la fonction d’“imâm” 
[telle qu’elle a été définie précédemment]. Ils interprètent alors le passage dans le 
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sens suivant : de toute ta descendance Je n’instituerai personne d’injuste comme 
“imâm” que l’on prendra en exemple. Ils se fondent sur les propos suivants : 
...Mujâhid a dit : « “Mon Pacte ne sera pas pris par les injustes” c’est-à-dire un 
imâm [véritable] ne sera jamais injuste » 20 . 

4.2.3. • D’autres donnent à ce passage la signification suivante : tu n’auras pas 
à prendre avec un injuste l’engagement de lui obéir en ce en quoi il est injuste. [Ce 
sont là les termes de l’un des propos d’Ibn Abbâs sur lesquels ils se fondent] 

... Ibn Abbâs a dit également : « “ Mon Pacte ne sera pas pris par les injustes” signifie : 
il n'y a pas de pacte [possible] avec les injustes et si tu contractes un pacte 
avec eux ils le rompront » 21 . 

4.2.4. • D’autres disent que le terme “ e ahd” a ici le sens de garantie, protection 
(amân). 

Dans ce cas, ce passage pourrait encore se traduire ainsi : « Ma 
garantie ne concernera pas les injustes » ou encore, compte tenu de 
l’autre lecture possible (voir ci-dessus 4.1.) : « Les injustes ne béné¬ 
ficieront pas de Ma protection ». 

L’interprétation du passage d’après le sens qu’ils donnent à ce mot est alors 
la suivante : Dieu dit : Ma protection ne touchera pas Mes ennemis ni ceux qui 
ont été injustes à l’égard de Mes serviteurs ; c’est-à-dire : Je ne les garantis pas 
contre Ma Colère au Jour de la Résurrection. Ceux qui interprètent ainsi se réfèrent 
aux propos suivants : 

...Qatâda a dit : « “Ma protection ne touchera pas les injustes” : ceci concerne le 
Jour de la Résurrection, car ce Jour-là, auprès d’Allâh, ils ne bénéficieront 
plus de Sa protection alors que, présentement, dans la vie immédiate, 
ils en bénéficient : ils peuvent se constituer héritiers des musulmans, peu¬ 
vent les fréquenter ou établir avec eux des liens de mariage. Mais au Jour 
de la Résurrection, Allâh réservera Sa protection et Sa générosité à l’égard 
de Ses Saints ». 

4.2.5. • D’autres enfin disent que le “ e ahd” que Dieu mentionne ici est en réalité 
le “dîn” de Dieu [c’est-à-dire “Culte ou Religion de Dieu”] 3 . 

... Rabî e ibn Anas a dit au sujet de ce passage : « Le pacte qu’Allâh a conclu avec 
Ses Serviteurs est Son “dîn” ; Allâh veut dire ici que Sa Religion ne tou¬ 
chera pas les injustes. Ne vois-tu pas qu’il a dit : “Et Nous l’avons béni 
(Abraham) et Nous avons béni Isaac ; de leur descendance seront issus 
à la fois l’homme parfaitement juste et l’homme ouvertement injuste” » 
(Cor. 37,113). 

[En d’autres termes] Allâh dit ici à Abraham que toute sa descendance ne suivra 
pas la vérité. 

4.3. [Conclusion de Tabarî]. Même si le sens obvie de ce passage signifie que les 
descendants d’Abraham qui seront injustes et transgresseurs et qui dévieront de 
l’orientation de la Voie de Vérité, n’obtiendront pas le “ e ahd” de Dieu, qui est, 
dans ce monde, la fonction prophétique (nubuwwa) et la fonction d’imâm (imâma) 
à l’égard des gens de bien et qui est également l’engagement conclu avec Dieu garan- 



tissant à celui qui le respecte dans ce monde l’obtention du salut dans l’Autre, même 
si tel est le sens obvie de ce passage, celui-ci constitue avant tout une information 
que Dieu adresse à Abraham pour lui faire savoir qu’il aura certains de ses descen¬ 
dants qui associeront d’autres divinités à Dieu et qui dévieront donc du droit che¬ 
min ; ils seront injustes à l’égard de leur propre âme et à l’égard des serviteurs de 
Dieu 22 . C’est ce que dit 

... Mujâhid qui interprète ainsi ce passage : « O Abraham, il y aura des hommes 
injustes parmi tes descendants ». 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,124) 

1. Les données traditionnelles concernant l’origine des Arabes et leur généalogie par rapport 
à Ismaël sont toutefois beaucoup plus complexes que ne le laisse supposer ce schéma. Selon les 
historiens arabes, tous les Arabes descendent de l’un ou de l’autre des deux ancêtres : 'Adnân 


et Qahtân ; selon Ibn Ishaq Qahtân est directement issu d’une branche sémitique indépendante 
de celle d’Abraham. Ismaël est reconnu comme l’ancêtre de 'Adnân, éponyme des Arabes dits 
“arabisés” (musta'riba) quant à Qahtân, c’est l’ancêtre des Arabes dits “vrais arabes” ('âriba), 
fixés originellement au Yémen et dont les deux branches principales sont les “ Jurhum” et les 
“Ya'rub”. Ceux-ci se déplacèrent par vagues successives vers le Nord de la Péninsule et c’est 
ainsi qu’une tribu issue de Jurhum était établie dans la région du Lieu Saint avant l’arrivée 
d’Abraham et d’Ismaël. Ce dernier se maria à une femme d’origine jurhumite nommée Ra'la 
et eut douze fils. De l’un de ces fils, Nâbit, est issu 'Adnân, l’ancêtre des Arabes du Nord, en 
particulier la tribu des Quraysch d’où sera issu le Prophète Muhammad (Cf. “Sîra” d’Ibn 
Hichâm I, p. 5 à 9 et “Ta'rîkh aLIslâm” du Dr. Hasan Ibrâhîm Hasan, I, p. 8 à 12). 

Ibis. Pour réunir en un seul terme les notions fondamentales d’obligations et de paroles 
attachées ici au terme “kalimât” nous devons, ici, le traduire par “prescription”. Mais dans la 
suite du commentaire, il faudra parfois le rendre par “paroles” et parfois il sera préférable 
d’utiliser le terme arabe pour éviter de spécifier un sens plus qu’un autre. Compte tenu de la 
conclusion de Tabarî, nous utiliserons d’ailleurs, à titre exceptionnel, le terme arabe transcrit 
dans la traduction du verset en tête du commentaire. Le commentaire 1.1. à 1.9 supplée largement 
à une traduction qui serait de toute façon partielle. 

Il n’est pas sans intérêt pour toute la suite du commentaire de savoir que la racine verbale 
“kalama” d’où dérivent “kalimât”, “kalâm” (parole) et “kallama” (parler), comporte une autre 
signification qui semble même plus fondamentale : “kalama” = blesser quelqu’un (d’où : 
“kalm”, la blessure). Tabarî ne relève pas cet aspect qui est pourtant fort intéressant dans ce 
contexte. 

2. Abraham est qualifié de “khalîl”, Ami intime de Dieu, dans le verset : « Et qui est meil¬ 
leur sous le rapport de la Religion (dîn) que celui qui soumet sa face à Allâh, qui agit parfaite¬ 
ment et suit la Tradition (milia) d’Abraham en mode pur ; or Allâh a pris Abraham pour Ami 
intime (khalîl) » (Cor. 4,125). 

3. Rappelons que le terme “dîn” (traduit habituellement par “religion”) est de même 
racine que “dayn”qui signifie “dette” et s’écrit d’ailleurs de la même façon. Cette signification 
attachée à sa racine verbale suggère la notion de “ dette spirituelle” dont il faut s’acquitter pour 
parvenir au But. On pourrait dire encore que tout Culte (dîn) rendu à Dieu est l’acquittement 
de la “dette primordiale” que l’être, encore en germe dans les reins d’Adam (Cf. Cor. 7,172), 
s’est engagé à acquitter lorsqu’il viendra en ce monde afin d’y réaliser la juste conformité à la 
véritable finalité de son existence. Le terme “wâjib” qui sert à désigner les actes “obligatoires” 
signifie aussi “nécessaire”, ce qui suggère que les actes obligatoires sont en réalité les actes néces¬ 
saires sans lesquels la “ dette” ne pourrait être valablement acquittée. 



4. Il peut s’agir de l’Immunité contre les erreurs des conceptions et des cultes associationistes 
qui avaient cours dans son peuple (Voir Cor. 6,74 à 83 et 21,51 à 70) ou encore de l’immunité 
contre le feu de Nemrod, allumé par ses adversaires pour l’éprouver (Cf. Cor. 21,68 et 69). 

5. Sourate des “ Factions” (ALAhzâb) : « En vérité, les Soumis et les Soumises, les Croyants 
et les Croyantes, les obéissants et les obéissantes, les [hommes] véridiques et les [femmes] véri¬ 
diques, les patients et les patientes, les [hommes] humbles et les [femmes] humbles [devant 
Dieu], ceux et celles qui donnent l’aumône (çadaqa), ceux et celles qui jeûnent, ceux et celles 
qui sont chastes, ceux et celles qui invoquent beaucoup Allâh, à eux tous Allâh a préparé un 
pardon et une immense rétribution » (33,35). 

Sourate de T “Immunité” (ALBarâ'a) appelée parfois sourate du “Retour” ou du “Repen¬ 
tir” (At_Tawba) : « Ceux qui reviennent [de l’erreur à la vérité], ceux qui adorent [Dieu selon 
un Culte pur et sincère], ceux qui louangent, ceux qui jeûnent, ceux qui s’inclinent, ceux qui se 
prosternent, ceux qui ordonnent le convenable et interdisent le blâmable, ceux qui veillent aux 
“limites légales” fixées par Allâh; et annonce la bonne nouvelle aux Croyants ! » (9,112). 

Sourate des Croyants (Al_Mu'minûn) : « Auront atteint le Succès [spirituel] les Croyants 
qui sont humbles dans leur prière, qui se détournent des conversations futiles, qui font l’aumône 
(zakât), qui n’ont de rapports qu’avec leur épouse ou leur concubine..., qui respectent les dépôts 
à eux confiés et leurs engagements... ceux-là auront en héritage le Paradis du Firdaws où ils 
demeureront immortels » (23,1 à 11). 

6. Une simple lecture des versets évoqués par Ibn Abbâs laisserait supposer qu’ils ne concer¬ 
nent que les musulmans dans le sens habituel donné à ce nom. En réalité, leur mention à cet 
endroit situe l’ensemble des “règles spirituelles” qui s’y trouvent formulées dans la perspective 
de l’Islâm d’Abraham qui apparaît encore une fois comme l’Exemple premier, l’Imâm, que celui 
qui désire atteindre le But spirituel doit suivre d’une manière ou d’une autre. Compte tenu du 
commentaire d’Ibn Abbâs, on pourrait dire que cet ensemble de règles spirituelles constitue 
un triple décalogue où se trouvent réunies toutes les prescriptions fondamentales dont l’obser¬ 
vance parfaite aboutit à la Soumission parfaite, c’est-à-dire l’Islâm véritable entendu dans son 
sens le plus fondamental. 

7. Le “siwâk” est une sorte de brosse à dents découpée dans les branches d’un arbre spécial 
au bois fibreux. Son utilisation nettoie et blanchit les dents. Le Prophète l’utilisa régulièrement 
et recommanda son emploi en même temps que certaines autres règles d’hygiène dont la pre¬ 
mière énonciation remonte donc à Abraham. Ainsi, le rétablissement du culte monothéiste 
dans toute sa pureté s’accompagna extérieurement de l’institution de certains rites de purification 
intérieure (prières, pèlerinage) ou extérieure (circoncision, ablution, lavage, soins du corps) 
ou même d’ordre social (comme la “ zakât”, l’impôt purificateur des biens — voir com. (2,43)2.2., 
tome I, p. 168). 

8. Cet avis est à mettre en rapport avec de nombreux hadîths où le Prophète précise certains 
aspects extérieurs de la Fitra (Nature primordiale) qui est l’état que l’être doit chercher à retrou¬ 
ver et selon lequel Dieu l’a créé (Cf. Cor. 30,30). Muslim cite le hadîth suivant : « Dix choses 
font partie de la Nature primordiale : la taille des moustaches, laisser pousser la barbe, utiliser 
le siwâk, aspirer l’eau par le nez [lors des ablutions], couper les ongles, laver les “entredoigts”, 
épiler les aisselles, raser le pubis, laisser couler l’eau à travers les doigts [pour asperger les parties 
lors du lavage] — Celui qui rapporte ce hadîth dit qu’il a oublié la dixième chose et ajoute qu’il 
s’agit peut-être du rinçage de la bouche ». (Çahîh de Muslim, Livre I, p. 154, Chapitre des ablu¬ 
tions). Dans un autre hadîth le Prophète mentionne cinq choses dont la circoncision (Voir aussi 
la Genèse : « Dieu dit à Abraham : “Et toi tu observeras mon alliance, toi et ta race après toi... : 
que tous vos mâles soient circoncis. Vous ferez circoncir la chair de votre prépuce et ce sera le 
signe de l’alliance entre moi et vous » (Gen. 17,9 à 11). 

9. C’est-à-dire : les rites que nous devons effectuer pour accomplir convenablement le 
pèlerinage. Il ne faut pas perdre de vue que le pèlerinage islamique, les rites qui le constituent 
et même les lieux où il s’effectue, font partie de l’histoire sacrée d’Abraham : le septuple Parcours 


de Hajar, mère de Ismaël, entre Çafâ et Marwa (Cf. Cor. 2,158) la reconstruction du Temple 
(2,127, 3,97, 22,26), l’Appel des hommes au pèlerinage (22,28 à 33) sont autant d’aspects de cette 
histoire sacrée évoquée par le pèlerinage actuel des musulmans. Le Prophète ne fit donc que réta¬ 
blir ce rite dans sa plénitude et lui rendit sa juste orientation tel qu’il fut institué sur inspiration 
diyine par Abraham et son fils Ismaël. 

10. Cf. Cor. 6,76 à 79. 

11. Ce nom est parfois donné à la Syrie et plus particulièrement à la ville de Damas (Voir 
aussi Genèse 12,1 à 9). 

12. On remarquera que dans le propos de Hasan aLBaçrî le terme du voyage physique 
est un pays alors que le But véritable de l’émigration est Dieu. Ce double aspect se retrouvera 
dans tous les modes authentiques d’émigration en Islâm et en premier lieu le pèlerinage lui-même 
dont le but formel et apparent est, dans un premier temps, la Maison de Dieu alors que son But 
réel est Dieu lui-même. Le Prophète a dit : « Les actes ne valent que par leur intention... Celui 
qui émigre vers Dieu et Son Envoyé émigre vraiment vers Dieu et Son Envoyé ; quant à celui 
dont le but de l’émigration est d’atteindre quelque chose de ce monde... son émigration se fera 
vers ce vers quoi il a émigré ». (Extraits ; rapporté par Umar Ibn Al-Khattâb cités par Bukharî 
et Muslim). 

13. L’épreuve du feu. Cf. Cor. 21,68 à 70. L’épreuve du sacrifice. Cf. Cor. 37,102 à 110. 

14. Cf. Cor. 53,37 voir ci-dessus (2,124)1.1. — A propos du nom “khalîl” voir ci-dessus 
(2,124)1. et note 2. 

15. Le terme “kalimât” est à comprendre ici simultanément avec les deux significations 
données au début : paroles et prescriptions. Ci-dessus (en 1.4.) ces “kalimât” étaient des paroles 
formulant des prescriptions ; ici, il s’agit des paroles que Dieu prescrit à Abraham de dire. Pour 
comprendre ici le sens de l’épreuve il faut avoir à l’esprit que la Parole divine est, de par sa nature, 
parfaite et intégrale, et qu’elle comporte la plénitude de toutes les significations possibles dans 
la langue sacrée où elle est formulée. Or si Abraham devait dire de telles Paroles, compte tenu 
de son rang et de sa dignité de “serviteur” parfaitement “soumis”, il est vraisemblable qu’il était 
tenu de les dire telles que Dieu les lui avait enseignées ce qui exigeait de lui une “expression 
totale” de tout son être en connaissances, en intentions et en actes. 

16. Voir préambule de la Fâtiha, tome I, p. 43 et sa note 2. La racine “amma” comporte 
principalement la notion de devancement par rapport à une chose ou un ensemble de choses 
(le mot “amâm”, devant, est de même racine) et de synthèse de l’orientation et de l’action de ce 
par rapport à quoi il y a devancement. Il s’agit donc moins de guider ou de diriger en actes que 
de définir une orientation par une position éminente et une fonction d’exemple. C’est pourquoi, 
ce titre d’“imâm” est donné par exemple au Livre céleste où toutes choses sont inscrites de toute 
éternité (Cf. Cor. 36,12) parce que ce Livre est l’Archétype (imâm) par rapport aux Livres révélés. 
Abraham est donc l’“imâm” des hommes de son temps car il est leur prototype spirituel sous le 
double rapport de sa parfaite orientation intérieure vers le Principe unique et du caractère exem¬ 
plaire du Culte pur qu’il rend à Dieu. D’un point de vue plus universel, il peut être considéré 
sous le même rapport comme F “imâm” de toutes les générations suivantes. C’est pourquoi, 
Dieu dit au Prophète Muhammad « Nous t’avons inspiré de suivre la Tradition d’Abraham 
en mode pur... » (Cor. 16,123). 

17. Ce passage pourrait aussi être traduit ainsi : « et quant à ma descendance? » Mais une 
telle traduction ne correspondrait plus clairement au commentaire retenu par Tabarî. Quant 
au terme “dhurriyya” qui signifie “descendance”, Tabari ne le commente pas et laisse donc le 
lecteur sur le sens le plus apparent de ce terme à savoir celui de descendance corporelle, qui vient 
le plus normalement à l’esprit, et s’applique en particulier aux descendants d’Isaac et d’Ismaël. 
Bien entendu ce terme est susceptible d’être interprété selon d’autres modes de compréhension. 

18. Cette possibilité de lecture suggère que, tant qu’un être est injuste (l’injustice dans le 
domaine spirituel étant de ne pas reconnaître à la vérité sa juste place), il ne va pas vers Dieu, et 
Dieu ne vient pas à lui « Allâh ne change rien à l’état d’un peuple tant qu’il ne se change pas lui- 






même » (Cor. 13,11). Dès que son état change et qu’il revient vers Dieu, Dieu revient vers lui. 
(Voirtome I commentaire (2,37)2. et sa note 4 pour un autre aspect de cette question). 

19. La traduction « Mon Pacte ne concernera pas les injustes » est inappropriée car, même 
si ce pacte n’est pas pris par les injustes, il ne les concerne pas moins sous bien des rapports. 

20. Il s’agit toujours de la fonction d’“ imâm” telle qu’elle a été définie par tout ce qui précède. 
Même les différents propos des commentateurs au sujet des “ kalimât” doivent contribuer, dans 
1’“ organisation” du commentaire de Tabarî, à situer plus précisément le sens de ce terme (Voir 
en particulier le propos d’Ibn Abbâs cité en 1.1. et la note 5). Tout ceci ne concerne donc en rien 
les cas où ce titre d’“imâm” est donné à des personnes assumant des fonctions contingentes d’or¬ 
dre religieux ou politique quand bien même l’attribution de ce titre pourrait se légitimer d’un 
point de vue purement linguistique. 

21. L’injuste (zâlim) à l’égard de quelque chose est celui qui ne reconnaît pas à cette chose 
sa juste place ou ne lui attribue pas sa juste réalité. 

22. Allusion, d’une part, au cas des Arabes descendants d’Ismaël qui ont dévié progressi¬ 
vement du monothéisme pur et du culte d’institution abrahamique qu’ils étaient tenus de rendre 
à Dieu dans les Lieux Saints qui leur étaient propres, en l’occurrence la Maison de Dieu dont il 
va être question dans les versets suivants. Allusion, d’autre part, au cas des Fils d’Israël qui adore¬ 
ront le Veau d’or, transgresseront le Sabbat ou manqueront au respect qu’ils sont tenus d’obser¬ 
ver à l’égard des Prophètes. Sur ce point, voici un passage biblique significatif : « Cieux écoutez, 
terre prête l’oreille, car Yahvé parle : “J’ai élevé et fait grandir des fils mais ils se sont révoltés 
contre moi (...) Israël ne connaît rien, mon peuple ne comprend rien” » (Isaïe 1,2 et 3). 
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« Et [souvenez-vous] lorsque Nous fîmes de la Maison (2,125) 
un lieu de retour pour les hommes et un asile, 

— Prenez la Station d’Abraham comme lieu de prière — 

Et que Nous ordonnâmes à Abraham et à Ismaël : “Pu¬ 
rifiez Ma Maison pour ceux qui font la circumambulation 
[autour d’elle], ceux qui se trouvent près d’elle [sans faire 
de circumambulation ou de prière] et ceux qui s’inclinent et 
se prosternent [vers elle lors de leur prière}!” » 

“wa idh ja'alnâ _l_bayta mathâbatan li_n_nâsi wa 
amnan/wa _ttakhidhû min maqâmi ibrâhîma muçallan/wa 
'ahidnâ ilâ ibrâhîma wa ismâ'îla an tahhirâ baytiya li 
_t_tâ'ifîna wa _l_ e âkifîna wa _r_rukka e i _s_sujûdi”. 



(2.125) 1. “ wa idh jaalnâ AJbayta mathâbatan li-Jî-nâsi wa amnan ” = « Et [sou¬ 

venez-vous] lorsque Nous fîmes de la Maison un lieu de retour (mathâba) 
pour les hommes, et un asile (amnan) ». 

1.1. Position de ce passage pdr rapport à ce qui précède. 

La particule “idh” marque le lien de ce verset avec les versets précédents. Le 
sens est alors le suivant : O Fils d’Israël, souvenez-vous des bienfaits que Je vous 
ai accordés ... souvenez-vous lorsque son Seigneur éprouva Abraham ... et souvenez- 
vous lorsque Nous fîmes de la Maison un lieu de retour ... 

Cette “Maison” est la Maison sacrée (aLbayt aLharâm) 1 . 

1.2. Signification du terme “ mathâba ” (traduit ici par : lieu de retour). 

Quant au terme “mathâba”, c’est le nom de lieu [de type] mafala du verbe 
“thâba” qui signifie “revenir à” : ce terme signifie donc “lieu vers lequel on revient” 
(marja e ). Le sens du passage est le suivant : et souvenez-vous lorsque Nous fîmes 
de la Maison un lieu de retour et un refuge où les gens se rendent chaque année et 
où ils reviennent sans jamais terminer ce qu’ils ont à y faire (lâ yaqdûna min_hu 
wataran) 2 . 

... Ibn Abbâs a dit : « “Lorsque Nous fîmes de la Maison un lieu de retour” c’est- 
à-dire un lieu où les gens n’ont jamais terminé ce qu’ils ont à y faire ; 
ils y viennent puis retournent à leur famille pour y revenir ensuite ». 

... Abda ibn Abî Lubâba a dit : « Nul ne s’éloigne de cette Maison en pensant y 
avoir accompli tout ce qu’il avait à y faire ». 

...Mujâhid et Atâ interprètent simplement ainsi le terme “mathâba” : « Les gens 
n’y ont jamais achevé ce qu’ils ont à y faire » [ce qui explique que cette 
Maison soit un lieu de retour permanent] 3 . 

1.3. Signification du terme “ amn ” (traduit ici par : asile). 

Ce terme est le nom verbal du verbe “ amina” (jouir de la sécurité, être en sûreté 
et n’avoir rien à craindre) 4 . Dieu qualifie ainsi ce lieu car au temps de la Jâhiliyya 
c’était un asile pour celui qui venait y chercher refuge ; celui qui rencontrait là le 
meurtrier de son père ou de son frère ne lui prêtait aucune attention jusqu’à ce qu’il 
soit sorti de l’enceinte. [Alors que ceux qui s’y trouvaient étaient en sûreté] tout au¬ 
tour d’eux, les gens étaient assaillis et dépouillés 5 (...). 

(2.125) 2. “ wa _ttakhidhû min maqâmi Ibrâhîma muçallâ ” = « — Prenez le “ maqâm ” 

d’Abraham comme lieu de prière — >fi. 

2.1. Variante de lecture. 

2.1.1. La plupart des lecteurs d’origine égyptienne de Kufâ et de Baçra ainsi que 
ceux de la Mekke et certains de Médine lisent “ ittakhidhû min maqâmi Ibrâhîma 
muçallâ”. Le verbe “ittakhidhû” est un impératif (et signifie : prenez...). Cette 
lecture est confirmée par le propos suivant [qui donne les circonstances de la révé¬ 
lation de ce passage]: 

... Anas ibn Mâlik rapporte que Umar ibn al-Khattâb dit un jour au Prophète : 



« O Envoyé d’Allâh ! Que ne prends-tu pas le Maqâm comme lieu de 
prière ! » C’est alors qu’Allâh fit descendre ce verset. 

Ces lecteurs sont donc d’accord pour dire que dans ce verset, Dieu adresse à 
Son Prophète l’ordre de prendre le Maqâm [ou plus exactement le lieu du Maqâm] 
comme lieu de prière. 

Toutefois certains grammairiens de Baçra prétendent que ce passage [lu de 
cette façon] fait suite aux versets précédents qui s’adressaient directement aux Fils 
d’Israël : le sens serait alors le suivant : O Fils d’Israël, souvenez-vous des bienfaits ... 
et souvenez-vous lorsque son Seigneur éprouva Abraham ... et que Nous fîmes de 
la Maison, un lieu de retour ... et prenez la Station d’Abraham comme lieu de prière. 
Mais le propos de Umar cité plus haut indique qu’il n’en est pas ainsi et que l’ordre 
s’adresse ici à l’Envoyé, aux Croyants et à toutes les créatures assujeties. 

2.1.2. Certains lecteurs de Médine et de Damas lisent “ittakh^dhû” (qui signifie : 
et ils prirent). Dans ce cas, ce passage n’est pas un ordre mais un énoncé de récit 
dont le sens est alors le suivant :... lorsque Nous fîmes de la Maison un lieu de retour 
et un asile et qu’ils prirent la Station d’Abraham comme lieu de prière... 

2.1.3. [Conclusion de Tabarî], La lecture la plus exacte et le commentaire le plus 
pertinent est de lire “ittakhîdhû” avec le sens donné en premier lieu. Cette lecture 
est d’ailleurs confirmée par un propos de Jâbir ibn Abd Allâh qui précise que le 
Prophète lisait effectivement ainsi. 

2.2. Signification du “maqâm Ibrâhîm ” (traduit ici par Station d’Abraham). 

Pour comprendre la suite du commentaire, il ne faut pas perdre 
de vue que le terme maqâm, nom de lieu du verbe “qâma” (se tenir 
debout) désigne avant tout, tout lieu où on peut se tenir, toute station 
fermé dans laquelle on peut se trouver. 

Les commentateurs sont partagés sur l’interprétation du terme “maqâm”. 

2.2.1. • Certains se réfèrent aux propos suivants : 

... Ibn Abbâs ... Mujâhid et... Atâ ont dit : « Le pèlerinage tout entier est “maqâm” 
d’Abraham ». 

2.2.2. • D’autres disent que le “maqâm” d’Abraham correspond à certains lieux 
comme Arafat, Muzdalifa et les Stèles de Lapidation (Jimâr) et se réfèrent aux pro¬ 
pos de Ibn Abî Rabâh, Mujâhid, Ibn Abbâs et Cha'bî. 

... Mujâhid a dit : « Le “maqâm” d’Abraham est Jam e , Arafât et Minâ... ». 

... Enfin, Cha'bî a dit que ce verset a été révélé au Prophète alors qu’il se tenait [le 
jour du Pèlerinage] à Arafât qui est donc le “maqâm” d’Abraham 7 . 

2.2.3. • D’autres disent que le “maqâm” d’Abraham est la pierre (hajar) sur la¬ 
quelle il se tenait (qâma) pour élever la Maison et ils se réfèrent au propos suivant : 
... Ibn Abbâs a dit : « Abraham se mit à construire la Maison et Ismaël lui tendait 

les pierres. Ce faisant ils disaient : “Seigneur, agrée [cette œuvre] de notre 
part! En vérité, Toi, Tu es l’Oyant, le Très Savant!” (2,127) lorsque la 




Maison était devenue haute et que le Patriarche fut trop faible pour lever 
les pierres, il se tint sur une pierre et c’est elle qui constitue la 
Station d’Abraham ». 

2/2.4. 9 D’autres enfin disent que le “ maqâm” d’Abraham est le lieu où il se tint 
et qui se trouve dans l’Enceinte sacrée. Ils se réfèrent aux propos suivants : 

... As_Suddiyy a dit : « “Prenez le “maqâm” d’Abraham comme lieu de prière” 
c’est-à-dire, priez près de son Maqâm pendant le pèlerinage. Quant au 
Maqâm c’est une pierre que l’épouse d’Ismaël plaça sous les pieds 
d’Abraham lorsqu’elle lui lava la tête et sur laquelle Abraham posa les 
pieds alors qu’il était en selle... lorsqu’elle eut terminé, elle retira la pierre 
sur laquelle les pieds d’Abraham avaient laissé de profondes empreintes. 

C’est ainsi que Dieu fit de cette pierre l’un de Ses Lieux de perception 
spirituelle (çha'â'ir) et II dit : “Prenez le Maqâm d’Abraham comme lieu 
de prière” ». 

... Qatâda a dit : « et ils prient derrière le Maqâm ». 

2.2.5. [Conclusion de Tabarî]. Pour nous, le propos le plus pertinent est tenu 
par celui qui dit que le “ maqâm” d’Abraham est le Maqâm connu sous ce nom 
et qui se trouve dans l’Enceinte sacrée. La validité de cet avis est fondée sur ce qui a 
été rapporté précédemment de la part de Umar (voir ci-dessus 2.1.1.) et sur ce qui 
a été rapporté par : 

... Jâbir ibn Abd Allâh [qui rapporte comment agissait le Prophète dans l’Enceinte 
sacrée] : « L’Envoyé — sur lui les Grâces et la Paix d’Allâh — apposa un 
baiser sur la Pierre Noire, puis fit trois circumambulations [autour de la 
Maison] à pas soutenus (raml), puis quatre tours à pas normaux ; il avança 
ensuite vers le Maqâm d’Abraham et récita “wa_ttakhidhû min maqâmi 
Ibrâhîma muçallâ”, puis il se plaça en sorte que le Maqâm soit entre lui 
et la Maison et fit une pierre de deux raka'a ». 

Il n’y a donc pas de doute [ajoute Tabarî] que le Maqâm d’Abraham, reconnu 
comme tel par les gens, est le lieu dont il est question dans le verset et qu’il faut pren¬ 
dre comme lieu de prière (muçallâ). 

2.3. Signification du terme “ muçallâ ” ( traduit ici par “ lieu de prière”). 

Les commentateurs sont partagés quant au sens de ce terme. 

2.3.1. Les uns considèrent que ce terme “muçallâ”, nom de lieu du verbe “çallâ” 
(prier), est ici synonyme du mot “mad'â”, nom de lieu du verbe “da'â” (prier, 
demander, invoquer) [en considérant qu’il ne s’agit pas ici d’un lieu où l’on fait 
des prières appelées “çalât”, comme les cinq prières obligatoires, mais d’un lieu 
où l’on fait de simples prières sous forme de demandes appelées habituellement 
“du'â”] 8 . 

Ceux qui interprètent le terme “ muçallâ” dans ce sens sont aussi ceux qui consi¬ 
dèrent que le “ maqâm” d’Abraham est le pèlerinage tout entier (voir ci-dessus 2.2.1. 
et aussi 2.2.2.). Ils donnent à ce passage le sens suivant : Prenez Arafat, Muzdalifa, 
le Mach'ar, les Stèles et tous les autres lieux du pèlerinage où Abraham s’est tenu, 





comme lieux d’invocations (mad'â) où vous M’invoquerez en prenant ainsi Abraham, 
Mon Ami intime — sur lui la Paix —, comme “ Exemple” car Je l’ai institué “ imâm” 
pour tous mes Saints Amis (Awliyâ) et tous ceux qui M’obéiront après lui en le pre¬ 
nant pour exemple et en suivant ses traces (âthâr) 9 . 

2.3.2. Les autres disent que le terme “muçallâ” est le nom de lieu du verbe “çallâ”, 
entendu dans son sens habituel de faire la prière [dite çalât]. Le passage a alors le 
sens suivant : prenez le Maqâm comme lieu de prière [en particulier pour la prière 
surérogatoire de deux raka'a recommandée par le Prophète] : ceci sera de votre 
part une adoration à Mon égard et de Ma part un honneur accordé à Abraham. 
Cet avis est le plus pertinent compte tenu des propos de Umar ibn al-Khattâb (voir 
ci-dessus 2.1.1.) et de Jâbir ibn Abd Allâh (voir ci-dessus 2.2.5.). 

(2.125) 3. “wa 'ahidnâ ilâ Ibrâhîma wa Ismaîla an tahhirâ Baytiya” = « et que 

Nous ordonnâmes à Abraham et à Ismaël : purifiez Ma Maison ». 

3.1. Explication du verbe “'ahidnâ” (traduit par “Nous ordonnâmes”) 10 . 

Ce verbe a ici le sens d’ordonner (amara), comme l’ont dit Ibn Jurayj et Ibn 
Zayd. Le sens du passage est donc le suivant : Nous avons ordonné (amarnâ) à 
Abraham et à Ismaël de purifier Ma Maison. Cette purification consiste à éliminer 
les idoles dites “çanam” et “ wathan” 11 et à la purifier de tout culte associant d’autres 
divinités à Dieu 12 . 

3.2. Question concernant l’existence de la Maison sacrée (Bayt) et de l’Enceinte 
sacrée (Haram) à l’époque d’Abraham : à l’époque d’Abraham, existait-il déjà, en 
cét endroit, une Demeure qu’il fallût purifier des cultes associateurs et idolâtres? 13 . 

L’interprétation de ce passage présente deux aspects, chacun étant retenu par 
un groupe de commentateurs. 

3.2.1. Selon l’un, le sens est le suivant : Nous ordonnâmes à Abraham et à Ismaël 
de bâtir une Maison purifiée [dès le départ] de tout culte douteux, comme cela est 
dit dans cet autre verset : « Qui est meilleur? Celui qui établit son édifice [destiné 
à un lieu de prière] sur la base de la piété profonde envers Allâh et Sa Satisfaction 
ou celui qui l’établit au bord d’une berge en effondrement... » 14 (...). 

3.2.2. Selon l’autre aspect, l’ordre donné à Abraham et à son fils consiste à purifier 
le lieu de la Maison avant son édification et ensuite à purifier la Maison elle-même 
de tous les cultes que les associateurs avaient surajoutés depuis l’époque de Noé 
et même avant, au culte qu’ils rendaient à Dieu. Ils devaient aussi purifier le Lieu 
et la Maison de toutes les idoles ; cette purification complète devait constituer une 
“norme” (sunna) pour tous ceux qui viendraient après eux car Dieu a fait d’Abraham 
un “imâm” qu’il convient de prendre en exemple. 

...Ibn Zayd interprète le passage dans ce sens : « Purifiez Ma Maison des idoles 
qu’ils adorent et que les associateurs exaltent ». 

(2.125) 4. “li _j-tâ'ifîna wa _ L'âkifïna wa _ r-.rukka'i s_sujûd” — 


« pour ceux 



qui font la circumambulation [autour d'elle ], ceux qui se trouvent près 
d'elle [sans faire de “ tawâf ’ ou de “ çalât”] et ceux qui s'inclinent et se 
prosternent [vers elle lors de leurs prières] ». 

4.1. Signification du terme “tâ'ifîna” (traduit ici par : ceux qui font la circumam¬ 
bulation ; singulier : tâ'if). 

4.1.1. D’après certains commentateurs, ce terme désigne ici les étrangers (ghurabâ) 
qui viennent auprès de la Maison sacrée. Ils citent l’avis de 

... Sa e îd ibn Jubayr pour qui « Les “tâ'ifin” sont ceux qui viennent de l’étranger » 15 . 

4.1.2. D’autres disent que ce terme désigne ceux qui tournent autour de la Maison, 
qu’ils soient étrangers ou non. Cet avis est le plus exact car on appelle “tâ'if’ celui 
qui tourne autour (yatûf) d’une chose et, inversement, quelqu’un qui viendrait 
auprès de la Maison sans faire de circumambulation (tawâf) ne peut être appelé 
“tâ'if”. 

4.2. Signification du terme “ e âkifîna ” (traduit ici par : ceux qui se trouvent près 
d’elle ; singulier : akif). 

Le “ e âkif” est celui qui se trouve dans un lieu (muqîm fï_hi). C’est pourquoi 
celui qui effectue une retraite spirituelle est appelé “ mut akif” 16 car il se tient (muqîm) 
dans le lieu où il effectue la retraite qu’il voue à Dieu. 

[Compte tenu de ce sens fondamental] les commentateurs ont ensuite des avis 
différents au sujet des personnes désignées par le terme “ e akifln”. 

4.2.1. D’après les uns, ce terme désigne les gens du pays riverain (mujâwir) de 
l’Enceinte sacrée. Cet avis se fonde sur des propos de 

... Mujâhid et Akrama qui ont dit : « Les “ e akifûn” sont les riverains [du Haram] ». 

4.2.2. D’après d’autres, ce terme désigne ceux qui sont assis dans l’Enceinte sa¬ 
crée et ne font ni tawâf ni çalât. Ils citent le propos suivant : 

... Atâ' a dit : « Celui qui circumambule autour de la Maison fait partie des “tâ'ifin” 
et celui qui est assis [près d’elle] fait partie des “ c âkifin” ». 

Ce dernier avis est le plus pertinent. Le terme “ e âkif” est synonyme de “muqîm” 
[qui se trouve dans un lieu] mais il est plus précis car le “muqîm” peut désigner 
tous ceux qui se trouvent dans l’Enceinte, qu’ils soient ou non en train d’effectuer 
un tawâf ou une prière, alors que le “ âkif” est celui qui s’y trouve sans être dans l’un 
ou l’autre de ces états ; d’ailleurs, les termes “tâ'ifin” et “ rukka'i _s_sujûd” désignent 
respectivement ces deux autres cas. 

4.3. Signification des termes “ ar-rukka is^ sujûd ”. 

Ces termes sont les pluriels respectifs de “râki e ” (celui qui s’incline) et “sâjid” 
(celui qui se prosterne). 

D’après Atâ et Qatâda cette expression est une appellation des gens de la Prière 
(ahl _ç_çalât) 17 . Les notions de “ruku ” et de “sujûd” ont déjà été vues. 



NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,125) 

1. “aLBayt al_harâm” : cette expression pourrait aussi se traduire par : “Temple sacré” 
bien que, de par son étymologie, le terme “ temple” désigne plutôt un espace circonscrit, sacré 
ou sacralisé (grec : témnos, d’où en latin : templum) et où, par exemple, un autel ou un édifice 
dédié à la divinité a été dressé. Le terme “bayt” comporte plutôt la signification de “demeure” et, 
par conséquent, celui de “maison” ; du moins, c’est cette signification qui a prévalu par la suite. 
Dans ce cas, il s’agit plus spécialement de la Kaaba qualifiée de “ Bayt Allâh aLharâm” = Mai¬ 
son sacrée de Dieu. Remarquons que le terme hébreux Béthel (Beit El) a exactement la même 
signification et il se trouve qu’il est mentionné dans la Genèse pour la première fois au sujet 
d’Abram (premier nom d’Abraham). Toutefois, nous verrons au cours du commentaire que le 
terme “bayt” peut aussi désigner l’ensemble de l’Enceinte appelée couramment le “haram”, 
terme qui correspond dans ce cas de près au sens étymologique de “temple”. 

2. Ce terme “ watar”, traduit ici par “ ce qu’ils ont à faire” va être mentionné dans la plupart 
des quinze propos cités par la suite et dont nous ne retiendrons que les principaux. Le Lisân 
aLArab en donne la signification suivante : toute affaire dans laquelle celui qui l’accomplit 
trouve une aspiration (himma). 

3. Le terme arabe pour désigner le pèlerinage est hajj, qui signifie fondamentalement : 
reprendre l’orientation pour aller au but. 

4. Traduction Kasimirski. Nous traduisons “ amn” par “ asile” qui vient du latin, asylum : 
temple, lieu de refuge, lieu inviolable qui provient lui-même du grec a-sulon qui signifie littéra¬ 
lement : lieu qui ne peut être violé ou profané. 

5. Allusion à Cor. 29,67 ; voir aussi verset 2,126 et les versets 3,97, 14,35 et 28,57. Tabarî 
cite ensuite six propos qui viennent confirmer en termes semblables ce commentaire. 

6. Littéralement : « prenez [le lieu] à partir du maqâm d’Abraham, comme lieu de prière » 
et, de fait, il est recommandé de faire des prières derrière le maqâm [voir plus loin 2.2.5. et 2.3.2.]. 
D’ailleurs, le maqâm proprement dit est une stèle basse et ne peut être par lui-même un lieu de 
prière. 

7. Ces deux premiers avis doivent être envisagés du point de vue de la “ fonction exemplaire” 
d’Abraham à l’égard de toute sa descendance spirituelle. Comme l’attestent de nombreuses tra¬ 
ditions, les rites principaux du pèlerinage islamique furent effectués en son temps, par Abraham 
lui-même. C’est pourquoi, toutes les étapes du pèlerinage ont pu être pour lui, à un certain 
moment, un lieu d’arrêt ou une station spirituelle (maqâm). [Voir plus loin (2,125)2.3.1.] Cer¬ 
taines traditions attestent d’ailleurs qu’Abraham lui-même ne faisait que revivifier les lieux visités 
et sanctifiés primordialement par Adam et Ève. D’ailleurs, les toponymes font allusion à cette 
“hièro-histoire” primordiale : Jedda (l’Aïeule) fait allusion à Ève qui venait d’Occident, Adam 
venant de l’Orient, après leur chute du Paradis ; Minâ (le Souhait) fait allusion au vœu d’Adam 
de retrouver Ève ; Arafat (la Connaissance) désigne l’endroit où ils se sont reconnus et retrouvés ; 
Muzdalifa (le Lieu du rapprochement) est le lieu où ils se rapprochèrent l’un de l’autre. Jam' 
(l’Union) est le lieu où ils s’unirent. Les noms mêmes des lieux où s’effectue le pèlerinage 
relèvent donc d’une toponymie sacrée complexe, susceptible d’interprétations multiples corres¬ 
pondant à différents moments spirituels cruciaux du cycle de la présente humanité, et ces inter¬ 
prétations présentent à leur tour des possibilités de transposition symbolique microcosmique 
et macrocosmique très complexe dont ü n’est pas possible de rendre compte ici. 

8. Sur la différence entre la prière dite “çalât” et la prière ou la demande dite “du â”, voir 
com. (2,3)2., tome I, p. 70 et sa note 3, p. 72. 

9. On comprendra pourquoi l’interprétation du “maqâm” donnée en 2.2.1. et 2.2.2. corres¬ 
pond à celle donnée ici du terme “ muçallâ” si l’on sait que dans certains endroits du pèlerinage 
on ne fait pas de prière de type “çalât” (obligatoire ou surrérogatoire). Ainsi pour Arafat, la 
seule obligation qui incombe au pèlerin est le “ wuqûf” c’est-à-dire la Station ; il est recommandé 
qu’il fasse alors des “du â” car Dieu exauce ce jour-là, tous ceux qui font la Station à Arafat 


(voir aussi 2,198). Quant aux Stèles, ce sont des lieux de lapidation du Chaytân : dans ces endroits, 
la prière ne peut donc être que la demande de protection contre ses influences ; c’est d’ailleurs 
l’une des raisons d’être de ce rite. 

10. Le sens habituel du verbe “'ahida” (d’où 'ahidnâ) est “prendre un pacte” ( e ahd). 

/ 11. D’après Kasimirski, le tertnè “çanam” (pluriel açnâm) désigne une idole de métal alors 
que le terme “ wathan” (pluriel awthân) désigne des idoles de pierre ou de bois. Le Lisân aLArab 
mentionne cet aspect mais précise que la véritable différence entre ces deux types d’idoles est 
que celle qui est appelée “çanam” représente une forme précise, taillée dans la pierre ou le bois 
ou faite de métal tandis que l’idole “wathan” n’a pas de forme déterminée. Le Lisân rapporte 
également que chaque tribu arabe possédait une “çanam” spécifique qu’ils adoraient et appe¬ 
laient “inâth” (Cf. Cor. 4,117), ce terme désignant toute chose inerte en pierre ou en bois. 

12. Voir aussi Cor. 14,35 et 36 où Abraham demande, pour lui et ses fils, à être préservés 
de l’adoration des “açnâm”. 

13. La différence entre le culte associateur (chirk) et l’idolâtrie est que le premier im¬ 
plique une “association” d’autres divinités dans le culte rendu à Dieu, alors que l’idolâtrie est 
la seule adoration des idoles. 

14. Cor. 9,109. Remarque sur le style de ce verset : les bases véritables, bonnes et solides 
sont d’ordre spirituel (piété, satisfaction divine) alors que les mauvaises bases sont décrites sym¬ 
boliquement avec des termes désignant simplement des choses d’ordre sensible. 

15. Ce sens existe effectivement dans la racine “tâfa” à laquelle ce terme peut être rattaché. 
De ce point de vue, le terme “ tâ'ifin” s’opposera au terme suivant “ 'âkifin”, envisagé comme dési¬ 
gnant ceux qui habitent dans la proximité de la Kaaba (voir 4.2.1.). 

16. Participe actif de la forme pronominale “i'takafa” dérivée de “ e akafa”. (Voir aussi 
corn. (2,187)5.). 

17. C’est-à-dire : des gens qui accomplissent leur prière comme elles doivent l’être. Cette 
expression coranique est parfois considérée comme désignant plus spécialement la catégorie 
spirituelle à laquelle appartiennent ces êtres. 
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« Et [souvenez-vous] lorsque Abraham dit : — Sei¬ 
gneur ! fais de ce lieu un pays “ âmin” et pourvois de certains 
fruits ses habitants, ceux d’entre eux qui croient en Allâh 
et au Jour dernier. [Allâh] dit : 


(2,125) 



— Quant à ceux qui sont impies, Je leur accorderai un 
peu la jouissance [de cette subsistance] puis Je les contrain¬ 
drai à venir au châtiment du Feu et quel détestable devenir ! » 

“wa idh qâla ibrâhîmu rabbi _j e al hâdhâ baladan 
âminan wa _rzuq ahla_hu mina _th_thamarâti man âmana 
mi n hum bi_llâhi wa _Lyawmi _Lâkhiri/qâla wa man 
kafara fa_umatti'u_hu qalîlan thumma adtarru_hu ilâ 
'adhâbi _n_nâri wa bi'sa _l_maçîru”. 

(2,126)1. “ wa idh qâla Ibrâhîmu Rabbi -j'ai hâdhâ baladan âminan ” = « Et [sou¬ 
venez-vous] lorsque Abraham dit : “Seigneur ! Fais de ce lieu un pays 
“ âmin ” ! ». 

Le terme “ âmin” est de la même racine que “ amn” que nous avions 
traduit par “asile” (voir (2,125)1.3. et note 4). Ce terme comporte deux 
nuances principales qui correspondront à deux possibilités de com¬ 
préhension de ce passage : 

— âmin : pays d’“ asile”, sûr, inviolable, qui préserve et qui est 
préservé; en d’autres termes, “sacré” ; “âmin” est alors presque syno¬ 
nyme de “haram” ; 

— âmin : qui garantit, qui assure. 

1.1. « Fais de ce lieu un pays d’“ asile” » c’est-à-dire un pays préservé des tyrans 
et de leur tyrannie et préservé des châtiments que Dieu infligea à d’autres pays. 

... Qatâda a dit : « On nous a rapporté que l’Enceinte sacrée (aLharam) fut préservée 
(hurrima) car elle fut retirée jusqu’au Trône 1 . On nous a aussi rapporté 
que la Maison fut descendue en ce monde avec Adam lorsque celui-ci y 
descendit et qu’Allâh lui dit : “Je vais faire descendre avec toi Ma De¬ 
meure (Baytî) 2 autour de laquelle on circumambulera comme on le fait 
autour de Mon Trône 3 . Adam fit alors des circumambulations autour 
d’elle 4 et les croyants qui vinrent après lui firent de même jusqu’au Déluge. 
Lorsqu’Allâh noya le peuple de Noé II éleva cette Demeure [en la retirant 
au Ciel], et la garda pure en sorte qu’aucune des calamités qui s’abattit 
sur les gens de la terre ne l’affecta. Plus tard Abraham rechercha les traces 
de cette Demeure et [lorsqu’il les eut retrouvées] 5 c’est sur ces bases pri¬ 
mordiales qu’il bâtit la Maison ». 

Quelqu’un objectera peut-être ceci : le fait que le Haram soit un lieu sûr et 
préservé n’est-il pas dû à la demande d’Abraham pour qu’il en soit ainsi? 

Les commentateurs sont partagés sur ce point. 

1.2. Les uns disent que le Haram n’a jamais cessé d’être préservé (âmin) de Dieu 
et de Ses créatures depuis la création des Cieux et de la terre. Pour prouver la jus¬ 
tesse de cet avis, ils citent les hadîths suivants : 

1.2.1. ... Abû Charîh aLKhuza î a dit : « Lors de la prise de la Mekke un homme 

de la tribu des Khuzâ'a tua un homme de Hudhayl. Le Prophète s’adressa 
alors aux gens et leur dit : 

— “ En vérité, Allâh a conféré un statut sacré (harrama) à la Mekke, 
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le jour où II créa les Cieux et la terre; celle-ci est donc sacrée (harâm) par 
la sacralité d’Allâh [Lui-même] et ce, jusqu’au Jour de la Résurrection : 
il n’est donc licite (halâl) pour aucun homme, croyant en Allâh et au Jour 
dernier, d’y faire couler le sang ou d’y couper des arbres ; par conséquent 
cela n’est-il pas aussi illicite pour quiconque viendra après moi et même 
pour moi-même sauf en cette heure précise où ses habitants m’ont désobéi? 
N’en est-il pas ainsi maintenant alors qu’elle est déjà revenue à l’état qui 
était le sien hier? Que celui qui est témoin [de ce que je viens de dire] le 
fasse parvenir à celui qui est absent ! ». 

... Ibn Abbâs a dit : « Le jour où il prit la Mekke, l’Envoyé d’Allâh — sur lui les 
Grâces et la Paix — dit : 

— Cette cité est une Enceinte sacrée (haram) qu’Allâh a déclaré sacrée 
le Jour où II créa les Cieux et la terre, où II créa lè soleil et la lune et mit les 
deux Akhchab en place 7 ; elle ne fut jamais désacralisée (lam tuhalla) 
pour personne avant moi et ne le sera pour personne après moi ; elle n’a 
été désacralisée pour moi qu’un seul jour pendant une heure ». 

1.2.2. Par conséquent, disent les commentateurs qui se réfèrent à ces propos, la 
Mekke, depuis sa création, est bien une Enceinte sacrée préservée (haram âmin) 
des châtiments divins et des calamités provoqués par les tyrans ; ces hadîths le confir¬ 
ment. De ce fait, disent-ils, Abraham n’adresse pas ici à son Seigneur la demande 
de préserver ce lieu de ces épreuves, [puisqu’une telle préservation existait déjà] 
mais il Lui demande de garantir (an yu'ammina) ses habitants 8 contre la sécheresse 
et de leur garantir leur subsistance. Le passage a dans ce cas le sens suivant : Seigneur ! 
fais de ce lieu un pays qui garantit ses habitants et pourvois de certains fruits ceux 
d’entre eux qui auront cru en Allâh et au Jour dernier. 

1.2.3. [Ces commentateurs ajoutent cette explication] : Si Abraham faisait une 
telle demande à son Seigneur c’est qu’il était venu établir sa descendance en un 
lieu où ne poussait aucune plante^ ; il implora donc son Seigneur de ne pas la faire 
périr de faim et de soif et il Lui demanda de la garantir contre ce péril qu’il craignait 
pour elle d’ailleurs, comment aurait-il pu demander à son Seigneur de rendre ce 
pays “âmin” [dans le sens de préservé] contre les châtiments divins ou humains 
[c’est-à-dire en quelque sorte “haram”, inviolable] alors que lui-même reconnaît 
déjà le caractère sacré de ce pays puisqu’il dit « J’ai établi ma descendance ... auprès 
de Ta demeure sacrée.,. Si le lieu n’avait pas déjà été sacré et que ce fut Abraham 
lui-même qui L’eût sacralisé ou qui eût demandé à Dieu de le faire, il n’aurait pas 
formulé sa demande ainsi ; en fait, le lieu était sacré avant lui et le resta après lui. 

1.3. D’autres commentateurs disent que l’Enceinte n’avait pas de caractère sacré 
avant la demande d’Abraham, que ce lieu était alors semblable aux autres pays et 
qu’il ne devint sacré qu’une fois qu’Abraham le sacralisa [par la demande qu’il fit], 
de même que Médine [la ville du Prophète] était “halâl” avant que le Prophète ne la 
sacralisa. Pour preuve, ils citent le hadîth suivant 10 . 

1.3.1. ... Abû Hurayra a dit : « L’Envoyé d’Allâh — sur lui les Grâces et la Paix — 


a dit : “ En vérité, Abraham fut le serviteur d’Allâh (Abd Allâh) et Son Ami 
intime (Khalîl) et moi je suis le serviteur d’Allâh et Son Envoyé (Rasûl). 
Abraham a déclaré sacrée la Mekke et moi je déclare sacrée Médine et tout 
ce qui est situé entre ces deux “ lâba” 11 y compris son gibier et son “ 'idâh” 12 ; 
on n’y portera pas les armes pour combattre, on n’y coupera pas les plantes 
sur tiges (chajar) sauf pour nourrir les chameaux ». 

Les commentateurs qui adoptent ce point de vue se réfèrent ensuite 
au passage coranique commenté ici en l’interprétant selon une possi¬ 
bilité de compréhension qui justifie ce point de vue. Ils disent ceci : 

1.3.2. Dieu — que Son invocation soit exaltée — informe ici qu’Abraham lui 
demanda de faire de ce lieu un lieu “âmin” [avec tous les sens impliqués par ce 
terme] sans préciser qu’Abraham demanda que ce pays soit garanti contre une 
chose plus qu’une autre [en ne retenant que certaines significations de “âmin” et 
non d’autres]. Ces commentateurs affirment que personne ne peut prétendre spécifier 
le sens de “âmin” sans avoir une preuve irréfutable pour le faire [et en l’absence 
d’une telle preuve, il faut admettre ce terme dans tous ses sens possibles et, de ce 
point de vue, il devient synonyme de haram]. 

Enfin ils ajoutent qu’on ne peut, pour argumenter valablement, se baser sur 
les deux hadîths cités, celui de Abû Charih al-Khuzâ'î et celui d’Ibn Abbâs (voir 
ci-dessus 1.2.1.) pour certaines raisons touchant à leur “isnâd”; par conséquent, 
ces données traditionnelles ne peuvent pas constituer une preuve irréfutable. 

1.4. Point de vue de Tabarî sur cette discussion. 

1.4.1. [Argument] Pour nous, ce qui est pertinent dans tout cela c’est que Dieu 
sacralisa la Mekke lorsqu’il créa les Cieux et la terre comme l’a dit le Prophète 
(voir ci-dessus 1.2.1.) et qu’il lui conféra ce statut sacré directement, sans faire pro¬ 
noncer ou demander cette sacralisation par la bouche de l’un de Ses Prophètes ou 
Envoyés, mais en protégeant directement cette cité et ses habitants contre ceux qui 
auraient pu lui vouloir du mal 13 et en la préservant des calamités qu’il a laissé 
tomber sur d’autres cités et leurs habitants. 

Tel n’a jamais cessé d’être l’état de la Mekke 11 * jusqu’à ce que Dieu y fasse par¬ 
venir Abraham 15 et qu’il y établisse Hâjar et son fils Ismaël. Abraham demanda 
alors à Son Seigneur (suivant les termes mentionnés dans ce verset-ci et le verset 14,35) 
d’actualiser par sa bouche, pour tous Ses serviteurs, l’obligation de la considérer 
comme sacrée, afin que ceci devienne une “norme” (sunna) pour les créatures qui 
viendront après lui et qui suivront son exemple en ce lieu, car Dieu avait dit de lui 
qu’il l’avait institué “imâm” pour les gens. Son Seigneur répondit à sa demande 
et imposa dorénavant à Ses serviteurs, par la bouche d’Abraham, l’obligation de la 
considérer sacrée comme le fit Abraham. 

1.4.2. [Conclusion], Ainsi, la Mekke a d’abord été rendue inviolable et sacrée 
par la protection directe de Dieu sans imposer d’interdiction à Ses serviteurs et 
sans la faire déclarer sacrée par l’un de Ses Envoyés. Dieu imposa ensuite à tous 


Ses serviteurs, par l’intermédiaire de Son Ami intime Abraham, le respect de son 
caractère sacré. C’est pourquoi Ses serviteurs sont dans l’obligation de s’interdire 
d’y agir comme si elle était “halal” (dépourvue de caractère sacré) ou comme si 
par exemple la chasse ou la coupe des “ 'idâh” était une chose licite (halâl). 

1.4.3. [Conséquences] Çeci explique pourquoi le fait de considérer la Mekke 
comme haram (tahrîm) soit rattaché à Abraham dans certains hadîths (voir ci- 
dessus J.3.1.) car il s’agissait du “tahrîm” d’obligation [impliquant l’obligation du 
respect d’un statut devenu “légal”] sans que le “tahrîm” primordial de Dieu n’ait 
pour autant cessé [ce tahrîm étant en quelque sorte une sacralisation intrinsèque 
à l’état du lieu]. 

[Remarques complémentaires] Après ce que nous venons de dire, la validité 
de la signification des deux hadîths 16 d’Abû Charîh et d’Ibn Abbâs est devenue évi¬ 
dente, de même celle des hadîths rapportés par Jâbir, Abû Hurayra et Râfi e ibn 
Khadîj (voir ci-dessus 1.3.1.). Les hadîths du premier groupe ne contredisent en 
rien la validité de la signification des hadîths du second groupe comme certains 
ignorants ont pu le prétendre 16 . 

(2,126)2. Brefs extraits résumés du commentaire de la fin du verset. 

« Et pourvois de certains fruits ses habitants, ceux d'entre eux qui croient en 
Allâh et au Jour dernier » : 

Abraham demande à Son Seigneur de pourvoir parmi les Mekkois, les croyants 
à l’exclusion des impies. Il spécifie sa demande en faveur des croyants car, lorsqu’il 
avait demandé auparavant à Dieu de susciter dans sa descendance des “imâms” 
que les gens de leur génération prendront en exemple, de même qu’il a été institué 
“imâm” pour que les gens de son époque le prennent en exemple, Dieu lui avait 
appris qu’il y aurait, parmi sa descendance, des impies auxquels II n’accordera pas 
le droit de prendre son pacte, et des injustes qui n’atteindront pas la Sainteté. 

« [Allâh] dit : quant à ceux qui sont impies, Je leur accorderai un peu la jouis¬ 
sance [de cette subsistance], puis Je les contraindrai à venir jusqu'au châtiment du Feu et, 
quel détestable devenir ! ». 

Dieu ajoute qu’il accordera également la subsistance aux impies et qu’ils en 
jouiront jusqu’à un terme qui sera leur mort. Après cela, ils seront sanctionnés en 
fonction de leur état véritable et Dieu les repoussera et les mènera au Feu selon le 
verset : « Ce jour-là, ils seront brutalement poussés dans le feu de la Géhenne » 
(Cor. 52,13). 

« Et quel détestable devenir », qu’ils aient pu jouir de la subsistance que Dieu 
leur aura accordée dans leur vie immédiate, et que, dans la Vie dernière ils soient 
rejetés dans le tourment. 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,126) 

1. Sous réserve de bien d’autres aspects, on pourrait dire qu’il s’agit probablement de 1’“ En¬ 
ceinte sacrée véritable” qui est au lieu géographique qui lui sert de support de manifestation 
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et de “fixation” en ce monde, ce que sont les bases véritables et principielles d’un édifice voué 
à Dieu aux bases matérielles et secondes sur lesquelles il est construit (Cf. Cor. 9,109, 
voir (2,125)3.2.1. et note 14). Des explications plus complètes nécessiteraient de dépasser le do¬ 
maine propre du commentaire de Tabarî ce qu’il n’est pas possible d’envisager ici. 

La suite du commentaire sera en quelque sorte une longue explication de l’appellation 
“ aLHarâm” donnée à l’Enceinte sacrée et comportera des données capitales sur l’histoire sacrée 
de ces lieux et des rites afférents. 

2. D’après la notion fondamentale attachée à la racine “bâta”, le terme “bayt” désigne 
avant tout un “lieu où l’on demeure pour passer la nuit” lieu qui peut revêtir des formes diffé¬ 
rentes selon le contexte. Ainsi, en contexte nomade, ce terme désigne une tente et en contexte 
sédentaire, une maison. Or certaines traditions indiquent que le “ Bayt Allâh” prit des formes 
successives différentes et qu’il fut d’abord une tente et ce ne fut que plus tard, à l’époque 
d’Abraham, que cette Demeure se présenta sous l’aspect d’un édifice. C’est pourquoi, pour la 
période anté-abrahamique, nous traduisons ce terme par Demeure pour réserver le terme Maison 
à la période post-abrahamique et actuelle, le vocabulaire français n’ayant pas la même densité 
sémantique que l’arabe. Quant au terme “Haram” il correspond plutôt au terme “temple” 
employé dans son sens étymologique “d’espace sacré” ou d’“enceinte sacralisée” (voir (2,125), 
note 1). 

3. Les hommes circumambulent autour de la Maison de Dieu en Le glorifiant et en Le louan- 
geant comme les Anges le font autour de Son Trône en glorifiant et en louangeant leur Seigneur 
(Cf. Cor. 39,75). 

4. D’après certaines traditions, Adam descendit dans ce monde en Orient et Dieu lui or¬ 
donna de se rendre en pèlerinage à Sa Demeure ; là il accomplit les rites dont il est question ici. 

5. Cf. Cor. 22,26. 

6. Le terme “haram” désigne un lieu ou une enceinte, sacré, sacralisé ou “interdit” 
(muharram), ce caractère conférant aux êtres et aux choses qui s’y trouvent ainsi qu’aux actes 
qui y sont accomplis, un caractère également sacré se traduisant par une prohibition (tahrîm) 
des actes pouvant rompre cette sacralité (hurma) et considérés de ce fait comme interdits (harâm). 
(Tous les termes entre parenthèses dérivent de la même racine que “haram” et nous les retrou¬ 
verons constamment dans la suite du commentaire). 

Ces notions sont complémentaires de celles de licite, licéité, désacralisé, rendue par le terme 
“halâl” et le verbe “ahalla”, qui peuvent évoquer aussi sous un certain rapport la notion de 
“profane” (étymologiquement : hors du “fanum” c’est-à-dire hors du temple) et de “profaner” 
dans le sens où on traite une chose sacrée comme si elle ne possédait pas ce caractère. Sous ce 
rapport, le haram est nécessairement un “asile” dans le sens étymologique de ce terme (voir 
(2,125)1.3. et note 4; pour une vue d’ensemble sur les significations de ces deux racines voir 
note 3 du com. (2,168-169). 

7. Akhchabân : littéralement : les deux akhchab c’est-à-dire, les deux montagnes raides et 
rocailleuses. Dans les hadîths, ce nom désigne précisément les deux montagnes qui dominent 
la Mekke : Abû Qubays et ALAhmar. Le Prophète a dit : « La Mekke ne disparaîtra pas tant 
que ne disparaîtront pas les deux “Akhchab” » (Lisân aLArab). 

8. En faisant en sorte que le pays devienne “âmin” à leur égard sous ce rapport. 

9. Il s’agit d’Ismaël que sa mère Hâjar avait amené en ce lieu. Abraham avait pris Hâjar, 
servante de son épouse Sara, comme épouse et celle-ci conçut un fils, Ismaël, bien avant que 
Sara, sa maîtresse, ne conçut Isaac. Sara l’expulsa alors avec son fils et ils vinrent dans ce pays 
où Abraham sur inspiration divine, les y établit en disant : « O notre Seigneur ! J’ai établi ma 
descendance dans une vallée non fertile auprès de Ta Demeure sacrée (Bayti_ka _l_muharrami) 
pour qu’ils y accomplissent la Prière ; fais en sorte que le cœur des hommes tendront vers eux 
[mes descendants] et pourvois-les de fruits afin qu’ils soient reconnaissants » (Cor. 14,37) (Voir 
aussi : Gen. 16,1 à 16 et 21,8 à 20). 


10. Tabarî cite à cet endroit trois hadîths équivalents : l’un de Jâbir, l’autre de Abû Hu- 
rayra et le dernier de Râfi e ibn Khadîj. 

11. Ces deux “lâba” sont deux étendues désertiques recouvertes de rocailles noires et situées 
de part et d’autre de Médine, dont elles marquent d’ailleurs la limite. Ibn aLAthîr a dit : Médine 
ekt tout ce qui est situé entre deux immenses étendues désertiques et brûlées (Lisân aLArab). 

12. “'idâh” désigne une famille d’épineux propre à l’Arabie et à laquelle appartiennent 
une dizaine de variétés : le salam, talh, 'awsaj, samur, siyâl, sidr... 

13. Il s’agit donc d’un statut préexistant aux hommes et attachés au lieu lui-même et à ceux 
qui s’y trouvent, indépendamment de ces derniers. Cette sacralité essentielle a pu se traduire, 
dans le domaine humain, par le respect de certains interdits dont la transgression, si elle était 
possible, ne remettrait pas véritablement en cause ce statut fondamental. Mais elle a pu se traduire 
aussi par une impossibilité pure et simple de violer le caractère sacré du lieu. Il y aurait là une 
allusion aux événements évoqués dans la sourate 105. 

14. Le terme arabe “ Mekka” désigna d’abord le lieu et par la suite la cité bâtie dans ce lieu. 

15. « Lorsque Nous fîmes parvenir Abraham à l’emplacement de la Demeure et [que Nous 
lui dîmes] “Ne M’associe rien et purifie Ma Demeure pour ceux qui y circumambulent et qui y 
prient debout, inclinés et prosternés et appelle les hommes au pèlerinage... » (Cor. 22,26 et 27). 

16. Tabarî dit bien : la validité de la signification des deux hadîths est devenue évidente 
et il ne dit pas : la validité des deux hadîths est devenue évidente. Cette nuance est précieuse 
pour apercevoir comment un traditionniste éminent comme Tabarî traite les données tradi¬ 
tionnelles, ramène à leur juste proportion les controverses formelles sur les isnâds, et rappelle 
que les vrais problèmes doctrinaux doivent être situés avant tout au niveau des significations, 
sans pour autant négliger les autres aspects. 
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« Et [souvenez-vous] lorsque Abraham éleva les bases (2,127) 
de la Maison ainsi qu’Ismaël [tous deux disant] : “Notre 
Seigneur! Agrée cela de notre part! En vérité, Toi Tu es 
POyant, le Très-Savant ! » 

“wa idh yarfa'u ibrâhîmu _l_qawâ e ida mina _Lbayti 
wa ismâ e îlu/rabba_nâ taqabbal minnâ innaJca anta _s_ 

_samî e u _L e alîmu”. 

« Seigneur ! Fais que Nous Te soyons tous deux soumis (2,128) 
et fais qu’il y ait parmi notre descendance une communauté 
qui Te soit soumise ! Fais nous voir nos rites et reviens vers 
nous! En vérité, Toi, Tu es Celui-qui-revient-sans-cesse, le 
Très-Miséricordieux ». 

“rabba_nâ wa_j e aL_nâ muslimayni la_ka wa min 
dhurriyyati_nâ ummatan muslimatan la_ka/wa arLnâ 
manâsika__nâ/wa tub e alay_nâ inna_ka anta _t_tawwâbu 
_r_rahîm’\ 

« Seigneur ! Suscite parmi eux un Envoyé [qui soit l’un] (2,129) 
d’entre eux, qui leur récite Tes versets, leur enseigne le Livre 
et la Sagesse, les purifie et les fait prospérer ! En vérité, Toi Tu 
es le Tout-Puissant, le Très-Sage! » 

“rabba_nâ wa_b e ath fl_him rasûlan minJium yatlû 
e alay_him âyâtLka wa yu'allimuJiumu _Lkitâba wa J_ 

_hikmata wa yuzakkLhim innaJca anta _L'azîz JL 
_hakîmu”. 

(2,127 à 129)1. [Commentaire du verset 127] 

“ wa idh yarfau Ibrâhîmu _Lqawaida mina -l-Bayti wa Ismaîl ” = « Et [sou¬ 
venez-vous] lorsque Abraham éleva les bases de la Maison ainsi qu’Ismaël ». 

Pour compléter la compréhension des données traditionnelles citées 
dans le commentaire de ce verset, comme dans celui du verset précédent, 
éviter des méprises malencontreuses sur le langage symbolique qui y est 
employé et enfin pour en apercevoir certains aspects doctrinaux fonda¬ 
mentaux, on aura le plus grand avantage à se reporter aux indications 
précieuses données par Michel Valsân dans les articles sur le “Triangle 
de PAndrogyne”, parus dans les Études Traditionnelles, en particulier 
“Tradition primordiale et Culte axial” (N œ 387 et 388) et “Inde et 
Arabie” (N<* 396-397). 

Explication des termes “ aLqawaida mina l-Bayt ” (traduits ici par : les bases 
de la Maison). 

Le terme “qawâ'id” est le pluriel de “qâ'ida” qui signifie base. Les commenta¬ 
teurs sont partagés au sujet de ces “qawâ'id” qu’Abraham et Ismaël ont élevées. 


Ont-ils eux-mêmes mis ces bases en place ou celles-ci existaient-elles déjà [auquel 
cas ils auraient élevé la Maison sur elles]? 

1.1. • Certains disent que ces fondements ont été construits sur ordre divin, par 
Adam, le père du, genre humain, et qu’ils auraient par la suite été “recouverts” 1 
et leurs traces effacées jusqu’au moment où Dieu fit reconnaître ce lieu à Abraham. 
Ils fondent cet avis sur les propos suivants : 

... Atâ a dit : « Adam dit [à Son Seigneur] : — Seigneur ! Je n’entends plus la voix 
des Anges. 

— Cela est dû à ta faute ! Mais descends sur terre 2 et construis-moi 
une Demeure autour de laquelle tu tourneras comme Je vois les Anges 
tourner autour de ma Demeure 3 qui est aux Cieux (samâ) 4 . 

[Atâ ajoute] : Les gens prétendent qu’il bâtit la Demeure avec des 
éléments provenant de cinq montagnes : Hirâ', le mont Zaytâ, le mont 
Sînâ, le mont Lubnân et le Jûdî 5 , les bases étant faites avec du matériau 
venant de Hirâ 6 . C’était là l’édifice d’Adam jusqu’à ce qu’Abraham le 
reconstruise plus tard ». 

1.2. • D’autres disent : ces “qawâ'id” sont les bases d’une Demeure que Dieu fit 
descendre des Cieux pour Adam afin qu’il y circumambule comme le font les Anges 
autour de Son Trône ; puis, Dieu retira à nouveau cette Demeure au ciel lors du 
Déluge (tûfân) et par la suite, Abraham éleva la Maison sur les fondements de cette 
Demeure. Ceux qui partagent cet avis se réfèrent aux propos suivants : 

1.2.1. ...Abd Allâh ibn Amru a dit : « Lorsqu’Allâh fit descendre Adam du 

Paradis, Il lui dit : “Je vais faire descendre avec toi, une Demeure autour 
de laquelle on circumambulera comme on circumambule autour de Mon 
Trône et auprès de laquelle on priera comme on prie auprès de Mon Trône”. 
Lorsque vint le temps du Déluge, cette Demeure fut élevée [au Ciel] et les 
Prophètes s’y rendaient en Pèlerinage sans savoir où se trouvait exacte¬ 
ment son emplacement jusqu’à ce qu’Allâh y fasse parvenir Abraham et 
lui révèle cet emplacement. Celui-ci construisit alors la Maison avec des 
matériaux provenant de cinq montagnes : Hirâ, Thabîr, Lubnân, Tûr et 
Khamar 7 . 

1.2.2. ...Atâ ibn Abî Rabâh a dit : « Lorsqu’Allâh fit descendre Adam du Para¬ 

dis, ses pieds touchaient la terre et sa tête le ciel. Il entendait les paroles 
et les prières des êtres célestes et gardait une familiarité envers eux. Les 
Anges en étaient tellement impressionnés qu’ils s’en plaignirent, dans leur 
invocations et leurs prières, à Allâh qui diminua sa taille en l’abaissant vers 
la terre. Lorsqu’Adam eut perdu la possibilité d’entendre ce qu’ils disaient, 
il ressentit une grande solitude et s’en plaignit à Allâh dans ses invocations 
et ses prières. [Allâh lui inspira alors de faire le pèlerinage vers Son Enceinte 
sacrée et] Adam se dirigea vers la Mekke ; chaque lieu où il posait le pied 
devint une cité et [l’intervalle entre] chaque pas une étendue désertique et 
ce, jusqu’à ce qu’il arrive à la Mekke. Allâh fit alors descendre [dans l’En¬ 
ceinte] une Hyacinthe d’entre les Hyacinthes du Paradis et elle fut posée 
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à l’endroit où se trouve actuellement la Maison. On ne cessa pas de faire 
des circumambulations autour d’elle jusqu’au moment où Allâh provoqua 
le Déluge et qu’il retira à nouveau cette Hyacinthe au Ciel. [Le lieu resta 
ensuite désert] jusqu’au moment où Allâh suscite Abraham et le fasse 
parvenir à l’emplacement de la Demeure 8 ». 

1.2.3. ... Qatâda a dit : « Allâh posa la Demeure sur la terre en même temps qu’il 
y fit descendre Adam. Le lieu où il descendit fut l’Inde. Sa tête touchait 
le Ciel et ses pieds la terre. Les Anges en furent impressionnés au point 
que sa taille fut réduite à soixante empans. Adam fut affligé d’avoir perdu 
la faculté d’entendre la voix des Anges, et leurs glorifications. Il s’en plaignit 
auprès d’Allâh qui lui dit : “O Adam, J’ai fait descendre avec toi une 
Demeure autour de laquelle tu circumambuleras comme le font les Anges 
autour de Mon Trône et auprès de laquelle tu prieras comme on le fait 
auprès de Mon Trône” ». 

1.2.4. ... Abbâna a dit que la Demeure fut.descendue en ce monde sous la forme 
d’une Hyacinthe unique ou d’une Perle unique. [Elle resta dans l’Enceinte 
sacrée] jusqu’au moment où Allâh noya le peuple de Noé ; Il la reprit 
alors au Ciel et il ne resta [à l’emplacement] que le fondement auquel Allâh 
fit parvenir plus tard Abraham. 

1.3. • D’autres disent que l’emplacement de la Maison était une colline rouge ayant 
la forme d’une coupole. La raison en était la suivante : lorsque Dieu voulut créer 
la terre, Il recouvrit l’“eau” d’une écume rouge ou blanche en un lieu situé à l’em¬ 
placement de la Maison puis II étendit la terre à partir de là 9 . Les choses restèrent 
ainsi jusqu’à ce que Dieu fit parvenir Abraham en ce lieu et qu’il y construisit la 
Maison sur son fondement. Le fondement de cette Maison reposait sur quatre 
bases, dans la septième terre. Ces commentateurs se réfèrent aux propos suivants : 

1.3.1. ...Mujâhid a dit : « L’emplacement de la Demeure était situé sur l’eau 

avant qu’Allâh ne crée les Cieux et la terre et il était semblable à une écume 
blanche au-dessous de laquelle la terre fut étendue ». 

1.3.2. ... Atâ et Amru ibn Dînâr ont dit : « Allâh fit souffler un vent qui secoua 

l’eau [primordiale] et fit surgir à l’emplacement de la Maison, une colline 
en forme de gland (hadafa) de phallus, et semblable à une coupole. La 
Maison actuelle est faite de cette colline, et c’est pourquoi, la Mekke est 
appelée la Mère des villes (Umm aLQurâ) 10 . » 

... [dans un autre propos] Atâ ajoute : « Et II fixa cette colline par des 
montagnes [qui l’entourent] afin qu’elle ne se renverse pas lors d’une se¬ 
cousse (bLmaydin) 11 . La première montagne à être ainsi placée fut la 
montagne de Qubays 12 . » 


1.3.3. ...Ibn Abbâs a dit : « La Demeure fût posée sur des bases d’“eau” 13 et 

sur quatre Angles, deux mille ans avant la création de ce bas-monde 14 ; 
la terre fut ensuite étendue sous elle. » 

1.3.4. ...Atâ a dit : « On trouva à la Mekke une pierre où il était inscrit : “En 






vérité, Moi, Je suis le Maître de Bakka 15 que J’ai bâtie le jour où J’ai fait 
le Soleil et la Lune et autour de laquelle J’ai placé sept Anges ». 

1.3.5. ...Mujâhid et d’autres gêna de science ont dit : « Lorsqu’Allâh voulut 

faire parvenir Abraham vers remplacement de la Demeure, celui-ci partit 
du pays de Châm avec son fils Ismaël qui était encore au sein, et la mère 
de celui-ci, Hâjar. D’après ce qui m’a été rapporté [dit Mujâhid] ils furent 
portés par Burâq 16 et accompagnés de l’Ange Gabriel qui devait leur 
indiquer l’emplacement de la Demeure et les repères [indiquant les limites] 
de l’Enceinte sacrée. Abraham sortit donc de son pays et l’Ange Gabriel 
en sortit avec lui et on dit que, chaque fois qu’il arrivait en vue d’une cité, 
Abraham lui disait : 

— Est-ce celle-ci qu’il t’a été ordonné d’atteindre? Et l’Ange Gabriel 
répondait : 

— Va plus loin ! Il en fut ainsi jusqu’à ce qu’il parvienne avec lui à 
la Mekke. Dans ce lieu poussaient des “'idâh” de la variété “salam” et 
“samur” 17 cultivés par des gens que l’on appelait “Amalécites” qui habi¬ 
taient hors de la Mekke et autour d’elle. La Demeure était alors une colline 
rouge circulaire. Abraham dit à l’Ange Gabriel : 

— Est-ce là le lieu où je dois les déposer [Hâjar et son fils] d’après 
l’ordre que tu as reçu? 

— Oui, lui répondit-il. 

Abraham se dirigea alors vers l’endroit du Hijf 18 où ils les fit tous deux 
descendre. Il ordonna à Hâjar de s’y constituer un abri puis [s’adressant 
à Dieu] il dit : “Notre Seigneur ! J’ai établi ma descendance dans une val¬ 
lée non fertile auprès de Ta Demeure sacralisée...” » (Cor. 14,37). 

1.3.6. ... Enfin, Alî ibn Abî Tâlib a dit, à ce sujet, qu’Abraham venait d’Arménie 

et qu’il était accompagné de la “Sakîna” (la Grande Paix) 19 . 

1.4. [Conclusion et point de vue de Tabarî]. 

Le commentaire le plus pertinent pour nous est de dire que Dieu — exalté soit-Il 
— nous informe qu’Abraham et son fils élevèrent les bases de la Maison. Il est possible 
que ces bases aient été descendues à cet endroit lors de la chute d’Adam, qu’il s’agi¬ 
rait d’une [sorte de tumulus en forme de] coupole provenant de l’écume de l’“eau”, 
ou qu’il s’agirait également d’une Hyacinthe ou d’une Perle tombée des Cieux ou 
encore que ce soit Adam qui les aient bâties et qu’elles soient tombées en ruines par 
la suite jusqu’à ce que Abraham les élevât à nouveau avec son fils. 

Nous ne savons pas, quant à nous, laquelle de ces possibilités [est la plus exacte] 
ni pourquoi [elle le serait] car la vérité sur ce point ne pourrait être atteinte que grâce 
à une donnée traditionnelle venant de Dieu ou de Son Envoyé et transmise d’une 
façon bien connue et indubitable. Or nous ne possédons aucun “khabar” sur ce 
point et sur lequel on pourrait valablement se fonder et que l’on serait obligé d’ad¬ 
mettre, ni aucune indication permettant de prouver ou d’inférer par effort personnel 
de réflexion sur tout ce qui vient d’être décrit, que tel commentaire est plus valable 
qu’un autre 20 . 





(2,127 à 129)2. Commentaire du verset 127 (suite et fin). 

“ Rabba-Jtâ taqabbal min-nâ ...” = « Notre Seigneur ! Agrée cela de notre part ! 
En vérité , Toi , Tu es l’Oyant, le Très-Savant ». 

2.1. La plupart des commentateurs sont d’accord pour considérer qu’Abraham 
et Ismaël ont construit à eux deux la Maison et qu’ils ont dit tous deux : « Notre 
Seigneur ! Agrée cela de notre part ! En vérité, Toi, Tu es l’Oyant, le Très Savant, 
— Notre Seigneur ! Fais que nous Te soyons tous deux soumis et fais qu’il y ait 
parmi notre descendance une communauté qui Te soit soumise ! — Notre Seigneur ! 
suscite parmi eux un Envoyé [qui soit l’un] d’entre eux ». 

Ce commentaire est le plus pertinent et il est fondé sur un propos de Suddiyy 
et un autre d’Ibn Abbâs ; ce dernier précise que c’est Abraham qui effectua la cons¬ 
truction proprement dite alors qu’Ismaël portait les pierres et les passait à son père. 
Notre commentaire [dit Tabarî] correspond à la compréhension la plus couramment 
admise de ce.passage à savoir que les termes “éleva les bases de la Maison” signifie 
“construisit la Maison” dans le sens le plus large du terme “construire” (banâ) 
qui englobe à la fois la construction proprement dite effectuée par Abraham et les 
travaux d’aide effectués par Ismaël. 

Nous n'entrerons pas ici dans le détail des différentes constructions 
syntaxiques possibles de ce verset. La traduction donnée ci-dessus corres¬ 
pond à la construction de la phrase retenue par Tabarî. Suivant une 
autre construction possible, la traduction du verset eût été la suivante : 
“Et [souvenez-vous] lorsque Abraham éleva les bases de la Maison 
et qu’Ismaël et lui disaient : notre Seigneur... ». 

Ces constructions légitiment, du point de vue strictement linguisti¬ 
que, trois avis sur le fait de savoir qui construisit la Maison : Abraham 
et Ismaël ensemble ou bien, Abraham seul, Ismaël l’aidant seulement en 
lui passant les pierres, ou encore Abraham tout seul, Ismaël étant trop 
jeune, voire nourrisson, pour faire quelque chose. Tabarî rejette ce 
dernier avis car pour qu’Ismaël adressât au Seigneur les prières mention¬ 
nées ici, il dut avoir toute sa raison et être pour le moins adolescent. 
Quant au second avis, Tabarî considère donc qu’il se ramène en fait au 
premier puisque celui qui aide peut être considéré comme participant 
à la construction. 

Ce bref résumé du commentaire nous dispenserait de citer en détail 
les différents propos cités par les commentateurs pour fonder leur avis 
respectif ; toutefois, ces propos présentent par eux-mêmes un grand inté¬ 
rêt car ils viennent s’ajouter, chacun à leur place, aux données tradition : 
nelles citées dans le commentaire des versets précédents et complètent 
certains aspects de l’histoire sacrée des événements traditionnels aux¬ 
quels tous ces versets font allusion, histoire qui intéresse tous les musul¬ 
mans qui s’y réfèrent souvent, sans toujours bien savoir les aborder 
avec la prudence que recommande Tabarî lui-même, ni les comprendre 
comme il conviendrait. Certaines données traditionnelles ne seront d’ail¬ 
leurs compréhensibles qu’en se reportant aux ouvrages doctrinaux où 
ces points sont expliqués. 



2.2. Tous les commentateurs sont donc d’accord pour dire qu’ « Abraham éleva 
les bases de la Maison » mais ils divergent pour ce qui est de la participation d’Ismaël. 
2.2.1.# Les commentateurs admettant qu’Abraham et son fils élevèrent la Maison 
ensemble citent le propos suivant : 

...Après avoir rappelé le passage « Nous ordonnâmes à Abraham et à Ismaël de 
purifier Ma Maison... », Suddiyy ajoute ce commentaire : « Abraham partit 
et voyagea jusqu’à ce qu’il parvienne à la Mekke. Là, il entreprit avec son 
fils [de construire la Maison] ; il prit des pioches mais sans savoir où était 
la Demeure. Allâh suscita alors un vent, dit vent de “Khajjûj”, qui offrait 
l’aspect d’une forme pourvue de deux ailes avec une tête en forme de ser¬ 
pent. Ce vent balaya (kanasat) pour eux les alentours de la Kaaba et remit 
à jour les fondations de la première Demeure. Ils suivirent ce vent avec 
leurs pioches et se mirent à creuser jusqu’à ce qu’ils puissent placer les 
[nouvelles] bases et c’est là le sens du verset “lorsque Nous fîmes parvenir 
Abraham à l’emplacement de la Maison”. Ensuite, lorsqu’ils eurent cons¬ 
truit les bases et qu’ils parvinrent à l’emplacement de l’Angle 21 , Abraham 
dit à Ismaël : 

— Mon fils ! cherche-moi une pierre excellente (hasan) que je placerai 
à cet endroit. 

— O père ! je suis las et fatigué, lui répondit Ismaël. 

— C’est à moi de l’être ! 

Ismaël s’en fut lui chercher une pierre mais comme celle-ci ne le satis¬ 
faisait pas, il lui demanda d’en chercher une meilleure. Pendant ce temps, 
l’Ange Gabriel, venant de l’Inde, lui apporta la “Pierre Noire” qui avait 
été blanche comme une Hyacinthe blanche [du Paradis]. Adam l avait 
emportée lors de sa chute du Paradis, et elle était devenue noire à cause 
des fautes des hommes. Lorsque Ismaël revint avec une pierre il trouva 
son père près de l’Angle : 

— O père ! qui t’a apporté cette pierre? 

— Quelqu’un de plus vif que toi ! 

Puis ils terminèrent la construction ». 

2.2.2.# Ceux qui considèrent qu’Abraham éleva les bases de la Maison et qu’Ismaël 
ne fit que lui passer les pierres, citent le propos suivant : 

... Ibn Abbâs a dit : « Abraham vint [sur l’emplacement de la Demeure] alors qu’Is¬ 
maël taillait des flèches près du puits de Zemzem. Il se leva et ils se saluèrent 
comme se saluent un père et un fils. Abraham lui dit : 

— O Ismaël ! Allâh m’a donné un ordre ! 

— Fais ce que t’a ordonné ton Seigneur ! 

— Tu m’aideras? 

— Je t’aiderai ! 

— Allâh m’a ordonné de construire ici une Maison et il montra la 
Kaaba qui était alors une colline. Ils se mirent alors à élever les bases de la 
Maison : Ismaël apportait les pierres et les tendait à Abraham pendant que 
celui-ci construisait. Ils travaillaient tout en disant : “Notre Seigneur! 
Agrée cela de notre part ! En vérité, Toi, Tu es l’Oyant, le Très Savant”. 
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Lorsque l’édifice eut atteint une certaine hauteur et que le Patriarche fut 
fatigué de lever les pierres, il se tint (qâma) sur une pierre qui est [devenue 
de ce fait] le “Maqâm Ibrâhîm”... » 22 . 

2.2.3. Enfin ceux qui disent qu’Abraham construisit la Maison tout seul et qu’Is- 

maël était encore nourrisson, se réfèrent aux propos suivants : 

Si les propos précédents appuyant les deux premiers avis concordent 
avec le commentaire admis généralement et retenu par Tabarî, il semble 
que les deux propos qui vont être cités, rapportés de la part de Alî ibn 
Àbî Tâlib et devant fonder le troisième avis, soient évoqués ici quelque 
peu abusivement. S’ils sont authentiques, le premier semble se référer 
uniquement à l’arrivée d’Abraham, de Hâjar et de leur fils à la Mekke 
et il est possible que la construction ait été ordonnée à ce moment-là 
mais qu’elle ne dut se faire que plus tard. Le retour d’Abraham à ce 
moment-là, pour la construction, aurait alors présenté des caractères 
analogues à celui de sa première venue, ce qui n’a rien d’impossible, 
cette venue étant motivée et orientée de façon analogue. Quant au second 
propos, rien n’empêcherait de s’y référer pour soutenir le second avis 
(voir ci-dessus 2.2.). 

2.2.3.1. ... Alî ibn Abî Tâlib a dit : « Lorsqu’Abraham reçut l’ordre de construire 
la Maison, il partit avec Ismaël et Hâjar. Arrivé à la Mekke, il vit au-dessus 
de l’emplacement de la Demeure comme un nuage dans lequel apparaissait 
une sorte de tête qui lui parla et dit : “O Abraham construis sur l’emplace¬ 
ment de mon ombre une maison de ma taille sans rien y ajouter ni rien en 
diminuer”. Il s’apprêta à construire et laissa Ismaël et Hâjar à quelque 
distance : “O Abraham, lui dit Hâjar, à qui nous confies-tu? 2 ^ — “A 
Allâh, lui dit-il !” — “Va donc car II ne nous abandonnera pas !” — Or 
Ismaël fut pris d’une soif violente ce que voyant, Hâjar gravit la colline 
de Çafâ [pour essayer d’apercevoir quelque point d’eau]; elle regarda 
[de tous côtés] mais ne vit rien. Elle se rendit alors sur la colline de Marwa 
[située non loin de là], regarda mais ne vit rien puis revint sur Çafâ et ne 
vit toujours rien. Elle parcourut ainsi sept fois la distance entre Çafâ et 
Marwâ 24 et dit finalement “O Ismaël, puisses-tu mourir que je ne te voie 
plus [souffrir] !”. Elle revint auprès de lui et le vit chercher de l’eau avec 
son pied tant il était assoiffé. C’est alors que l’Ange Gabriel l’appela et 
lui dit : “Qui es-tu?” — “Je suis Hâjar, lui répondit-elle, la mère du fils 
d’Abraham” — “A qui vous a-t-il confiés?” — “A Allâh répondit-elle” 
— “Il vous a confiés à “Un Suffisant”25, lui dit l’Ange”. Celui-ci effleura 
alors le sol de ses doigts et Zemzem se mit à sourdre. Hâjar se hâta de conte¬ 
nir l’eau mais l’Ange lui dit : “Laisse la couler car elle est abondante ». 

2.2.3.2. Dans un autre propos (extraits) : 

... Alî précise : « Lorsqu’Abraham reçut l’ordre de construire une Maison, il ne se 
sentit pas la force de le faire. Dieu lui envoya alors la “Sakîna” (la Grande 
Paix) sous l’aspect d’un vent intense (rîh khajûj) d’apparence bicéphale. 
Il^suivit l’une des “têtes” et arriva ainsi jusqu’à la Mekke. Là, la “Sakîna” 
s enroula” sur l’emplacement de la Demeure suivant l’enroulement [en 
spirale des pièces de cuir] d’un bouclier “hajfa” 2 <>. 




Abraham reçut l’ordre de construire la Maison à l’endroit où la 
“Sakîna” s’était stabilisée 27 . Il la construisit et il ne resta plus qu’une pierre 
[à trouver et à placer]. Comme le jeune homme (Ismaël) s’en allait pour 
chercher quelque cho§e, Abraham lui dit : “ Cherche-moi une pierre comme 
je te dis”. Le jeune homme s’en fut et lorsqu’il revint il s’aperçut que son 
père venait de mettre la Pierre Noire en place et lui dit : “O père ! Qui t’a 
apporté cette pierre?” — “Me l’a apportée celui qui ne compte pas sur toi 
pour la construction” ». 

2.3. [Signification de la prière qu’Abraham et Ismaël adressent à Dieu et commen¬ 
taires de la fin du verset 127]. 

« Notre Seigneur, agrée cela de notre part » c’est-à-dire : agrée notre travail 
et notre obéissance à Ton égard ainsi que l’adoration que nous Te vouons en achevant 
ce que Tu nous as ordonné de faire pour construire Ta Maison. 

“ inna-Ka Anta sSami” = « En vérité, Toi, Tu es TOyant » qui entend l’in¬ 
vocation que nous t’adressons ainsi que la demande d’agréement de Ta part pour ce 
que nous faisons. 

“ al-Alîm ” = « et le Très Savant » qui sait parfaitement ce qu’il y a au fond 
de nos âmes en matière de soumission [véritable] dans notre obéissance, comme en 
matière de recherche de Ta Satisfaction et de Ton Amour, et c’est Toi qui connaît 
[vraiment la valeur de] ce que nous laissons paraître de nos œuvres comme [de] 
ce que nous tenons caché. 

(2,127 à 129)3. « Seigneur ! Fais que nous Te soyons tous deux soumis et fais quil 

y ait parmi notre descendance une communauté qui Te soit soumise ! » 

“ Rabba_nâ J'aLnâ muslimayni la_Ka ” = « Notre Seigneur, fais que Nous Te 
soyons tous deux soumis » c’est-à-dire : fais que nous nous abandonnions à Ton 
ordre et que nous nous soumettions à Toi en T’obéissant sans T’associer qui que 
ce soit, en cela ou en l’adoration que nous Te vouons. 

“ wa min dhurriyyati-nâ ummatan muslimatan la-Ka ” = « et fais qu'il y ait 
parmi notre descendance une communauté (ummatan) qui Te soit soumise ». 

A cet endroit, Abraham et Ismaël spécifient la demande qu’ils adressent à Dieu 
en faveur de certains de leurs descendants car Dieu avait appris à Abraham qu’il 
y aurait parmi ses descendants des injustes avec lesquels le Pacte de Dieu ne sera 
pas pris 28 . 

Certains ont dit qu’Abraham et son fils veulent parler ici des Arabes. Ils se 
réfèrent à un propos de Suddiyy qui prétend que les termes « une communauté qui 
Te soit soumise » concernent ici exclusivement les Arabes. Le sens obvie du Livre 
indique seulement qu’Abraham et Ismaël demandent tous les deux à Dieu de faire 
qu’il y ait parmi leur descendance des êtres qui Lui obéiront, qui seront Ses Saints 
et qui répondront à Ses ordres ; or parmi les descendants d’Abraham il y a des 
Arabes et d’autres, et celui qui répond à l’ordre de Dieu et qui est soumis à l’obéis¬ 
sance à Son égard peut appartenir à l’un ou à l’autre de ces deux groupes 29 . Il n’y a 


donc aucune raison pour qu’Abraham spécifie ici sa demande en faveur des membres 
de l’un de ces deux groupes à l’exclusion de l’autre. 

Quant au terme “umma” (traduit ici par “communauté”), il désigne ici un 
“ensemble de gens” comme dans le verset : « ... et parmi le peuple de Moïse il y a 
des gens (ummatun) qui se dirigent par la Vérité (bLLHaqq) et qui jugent par elle » 
(Cor. 7,159). 

(2,127 à 129)4. Commentaire du verset 128 (suite). 

“ wa ar'i^nâ manâsika^nâ ” = « et fais-nous voir nos rites ». 

Tabarî signale une légère variante de lecture à propos du terme 
“ari_nâ”, traduit ici par “fais-nous voir” et mentionne que certains 
commentateurs prennent ce passage à la lettre et lui donnent le sens de 
“ fais-nous voir de visu” avec les yeux physiques, alors que d’autres consi¬ 
dèrent que ces termes signifient : “enseigne-nous”, “fais-nous connaître” 
et qu’ils font allusion à la vision du cœur (ru'yatu __Lqalb). Il conclut 
ainsi : 

Ce passage se rapporte indifféremment à la vision des yeux comme à celle du 
cœur car, faire la différence à cet endroit entre ces deux modes de vision, n’a pas de 
sens 30 . 

4.1. Interprétation du terme “ manâsik ”. 

Tabarî énumère les différents avis des commentateurs sur l’inter¬ 
prétation du terme “manâsik” et cite les propos appuyant chacun de 
ces avis. Ce terme “manâsik” a été traduit ici par rites bien que, en 
toute rigueur, c’est le terme “machâ'ir” qui signifie “rite” et “manâsik” 
est une appellation spéciale des “machâ'ir”. Ce dernier terme signifie 
littéralement : “lieu de perception” ou “lieu de connaissance” 31 . 

4.1.1. # D’après certains, il s’agit des rites du pèlerinage (manâsik aLbajj). 

... Qatâda a dit : « [Après qu’ils eurent énoncé cette demande] Allâh leur fit 
voir à tous deux les rites de la circumambulation (tawâf) autour de la 
Maison, du Parcours (sa e y) entre Çafâ et Marwa, du Reflux rituel (ifâda) 
de Arafât et du Reflux rituel de Jam e , de la lapidation (ramyi) des Stèles, 
en sorte qu’Allâh paracheva ainsi l’ensemble du “dîn” ». 

...Suddiyy a dit : « Lorsqu’Abraham et Ismaël eurent terminé de construire la 
Maison, Il ordonna à Abraham d’appeler [les hommes au pèlerinage] 
et lui dit : « Appelle les hommes au pèlerinage » (Cor. 22,27). Abraham 
lança son appel entre les deux montagnes de la Mekke : 

« O Hommes! Allâh vous ordonne de venir en pèlerinage vers Sa 
Maison ». Cet appel pénétra dans le cœur de tous les croyants ; toutes les 
montagnes, tous les arbres, et toutes les bêtes qui l’entendirent répondirent : 
“Nous voici à Toi, Allâhumma, Nous voici à Toi” 32 et celui qui devait 
venir vint. 

Allâh ordonna ensuite à Abraham de sortir [de l’Enceinte sacrée] pour 
aller vers Arafât et vers le “ Signe excellent” (na't) qui s’y trouve 33 . Lorsqu’il 
parvint à l’Arbre proche de [la stèle de] Aqaba 34 , Satan se tourna vers lui 




et il le lapida de sept cailloux en proclamant lors de chaque jet qu’Allâh 
est plus grand 35 . Puis le démon “s’envola pour s’abattre” sur la seconde 
Stèle où Abraham le lapida de même avec sept cailloux en proclamant 
qu’Allâh est plus graçd. Le démon “s’envola encore pour s’abattre” sur 
la troisième Stèle ou Abraham le lapida de la même façon. Finalement, 
lorsque Satan vit qu’il était incapable de le circonvenir, il disparut et 
Abraham ne sut pas où il était parti. 

Abraham continua sa route et arriva en un lieu dit “Dhû-l-Majâz” 36 . 
et comme il ne connaissait pas ce lieu, il passa au-delà (jâza) d’où l’origine 
du nom de l’endroit. Puis il continua son chemin jusqu’au moment où il 
parvint à Arafât 37 ; en regardant l’endroit il reconnut (arafa) le Signe 
Excellent (Na't) et dit : “Je connais (araftu)” d’où l’origine du nom de 
l’endroit. Abraham s’arrêta (waqafa) à Arafât et lorsque vint le soir, il 
s’approcha (izdalafa) de Jam e qui fut appelé de ce fait Muzdalifa 38 . Puis 
il “fit face”, (aqbala) et parvint jusqu’à l’endroit où il avait rencontré 
le Chaytân 39 la première fois et le lapida encore sept fois. Il s’en alla ensuite 
à Minâ où il s’arrêta un certain temps pour terminer le pèlerinage et tout 
ce qui s’y rapporte 40 . 

[Et Suddiyy ajoute] C’est là le sens du passage “Fais-nous voir nos 
rites” ». 

...Enfin Ali ibn Abî Tâlib [qui considère qu’il s’agit ici de “faire connaître” et 
non à proprement parler de “faire voir”] a dit : « Lorsqu’Abraham eut 
terminé de construire la Maison il dit : “Seigneur ! J’ai terminé ! Montre- 
nous à présent nos rites que nous les connaissions” et Allâh envoya l’Ange 
Gabriel qui fit le pèlerinage avec lui » 41 . 

4.1.2. • D’après d’autres, il s’agit des sacrifices (madhâbih) effectués à Minâ lors 
du pèlerinage et c’est l’avis de Atâ et de Mujâhid. 

4.2. Signification fondamentale du terme “ manâsik ”. 

Ce terme est le pluriel de “mansak” qui est le nom du lieu où l’on s’adonne 
(yunsaku) à des dévotions pour Dieu et où l’on s’approche de Lui par les actes pieux 
qui Le satisfont : le sacrifice d’une victime, la prière, la circumambulation, le Parcours 
ou une autre œuvre pie. C’est pourquoi les rites du pèlerinage (machâ'ir aLhajj) 
sont appelés “manâsik” car ces rites sont les “Signes indicatifs” (amârât) de la Voie 
à suivre et les “Enseignes” ( e alâmât) que les gens visitent et vers lesquels ils revien¬ 
nent. En effet, à l’origine, dans la langue arabe, le “mansak” désigne le lieu familier, 
habituel, où l’on a coutume de revenir. C’est pourquoi, on disait par exemple que 
quelqu’un a un “mansak” pour dire qu’il a un lieu où il a pour habitude de revenir 
pour le bien comme pour le mal. Les rites du pèlerinage sont donc appelés “ manâsik” 
car on y vient et on y revient pour effectuer le pèlerinage (hajj): ou la Visite pieuse 
( e umra). 

Toutefois, certains donnent au terme “manâsik” le sens général de “dévotion” 
(ou “adoration” : e ibâda) et ils interprètent le passage ainsi : Fais-nous voir nos 
“manâsik” c’est-à-dire, enseigne-nous la dévotion, comment et où nous devons 
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T’adorer et ce qui Te satisfait, afin que nous le fassions. Ce sens est possible [dit 
Tabarî] mais le sens le plus couramment admis est celui donné précédemment à savoir 
que les “manâsik” désignent les rites du pèlerinage. 

4.3. [Aspects structurels de ce passage. Portée de la demande qu’Abraham et 
Ismaël adressent à Dieu]. 

Dieu fait prononcer ici cette demande à Abraham et à son fils pour eux-mêmes 
bien qu’en réalité ils adressent cette demande à leur Seigneur tant pour eux-mêmes 
que pour leurs descendants qui Lui seront soumis (muslimîn) et, du fait que tous deux 
les intègrent ainsi dans leurs propres prières, ils parlent aussi en leur nom. Si nous 
disons cela [fait remarquer Tabarî], c’est qu’ils ont déjà formulé antérieurement une 
prière (du'â), mentionnée au début du verset, en faveur de ceux de leurs descendants 
qui seront “soumis”, et qu’ils formuleront encore une autre demande en leur faveur 
qui sera mentionnée dans le verset suivant (129). 

(2,127 à 129)5. Commentaire du verset 128 — (suite et fin). 

« et reviens vers nous ! En vérité, Tu es Celui-qui-revient-sans-cesse, 
le Très-Miséricordieux ». 

“ wa tub ' alay-nâ ” = « et reviens vers nous ». 

Le sens premier de la “tawba” 42 est le retour (awba) d’une chose à une aûtre : 
dans le cas du serviteur c’est revenir d’une chose que Dieu réprouve (makrûh) avec le 
regret de l’avoir faite et l’intention de s’en détacher, pour aller vers ce que Dieu aime 
(mahbûb) ; dans le cas du Seigneur, c’est revenir vers Son serviteur en lui pardon¬ 
nant sa faute et en le dispensant de la sanction par un effet de Sa Grâce. 

Quelqu’un nous demandera peut-être quelle a été la faute d’Abraham et d’Ismaël 
pour qu’ils aient besoin de demander que Dieu revienne vers eux. On répondra 
qu’il n’y a pas une seule créature de Dieu, qui, dans ses rapports avec Son Seigneur 
n’ait fait quelque chose qui exige de sa part le repentir (inâba) et le retour (tawba) 
vers Dieu. 


Il est permis de considérer que cette demande concerne des actes qu’ils avaient 
faits antérieurement mais qu’ils n’énoncent celle-ci qu’à cet endroit car ce lieu est le 
meilleur endroit possible pour qu’une prière soit exaucée 43 . De plus, en agissant 
ainsi, ils ont fait en sorte de donner l’exemple d’une “sunna” (norme) qui sera 
observée après eux. 

Il est également permis de considérer que cette demande est faite en faveur 
de ceux de leurs descendants qui seront injustes. Leur demande peut donc aussi 
avoir le sens suivant : Seigneur, reviens vers eux en pardonnant leur injustice et leur 
“chirk” en sorte qu’ils reviennent vers l’obéissance à Ton égard. Dans ce cas, le 
sens obvie de la demande se réfère à eux deux, mais c’est leur descendance qui est 
concernée. 

“inna-Ka Anta _.tJTawwâb ” = En vérité, c’est Toi-qui-revient-sans-cesse vers 
Tes serviteurs par Ta Grâce et la Faveur surabondante de Ton Absolution ('Afwu) 
et de Ton Pardon (Ghufrân), 


“ ar-Rahîm" = le Très-Miséricordieux qui vient au secours de qui Tu veux par 
Ta Miséricorde, et qui sauve qui Tu veux en lui assurant le salut contre Ta Colère. 

(2,127 à 129)6. Commentaire du verset 129 

6.1. “ Rabba_nâ wa—b'ath fîJkim rasûlan min..hum” = « Seigneur, suscite parmi 
eux un Envoyé d’entre eux ». 

C’est là un “appel” (da'wa) d’Abraham et d’Ismaël en faveur de notre Prophète 
Muhammad — sur lui les Grâces et la Paix de Dieu —. C’est à cet appel que le Pro¬ 
phète faisait allusion lorsqu’il disait : « Je suis la “da'wa” de mon père Abraham 
et la “ buchrâ” (la Bonne Nouvelle) de Jésus » d’après ce que rapporte Khâlid ibn 
Ma'dân aLKilâ'î de la part de certains Compagnons. De même, 

...Al-Irbâd ibn Sâriya as-Salmâ rapporte avoir entendu le Prophète dire : « Je 
suis [mentionné] auprès d’Allâh dans le Prototype du Livre 44 en tant que 
Sceau des Prophètes 45 alors qu’Adam était encore couché dans sa “terre” 46 . 
Je vais vous dire ce que cela signifie : je suis l’appel (da'wa) de mon père 
Abraham, la Bonne Nouvelle annoncée par Jésus à son peuple, et la vision 
en songe de ma mère ». 

... Qatâda commente ainsi le passage « suscite parmi eux un Envoyé d’entre eux » : 
« Allâh agit effectivement ainsi [dit Qatâda] et suscita parmi eux [les 
Arabes] un Envoyé issu d’eux-mêmes (min anfusi_him) 47 dont ils connais¬ 
saient le visage et l’ascendance et qui les fit sortir des ténèbres [de la Jâhiliyya] 
vers la Lumière et les guida sur le Chemin du Tout-Puissant, du Très- 
Louangé». 

6.2. “ yatlu alay_him âyâti—Ka ” = « qui leur récite Tes versets » c’est-à-dire : qui 
leur récite Ton Livre que Tu lui as révélé. 

“ wa yu allimu—humu -L-kitâha wa _/ hikma” = « leur enseigne le Livre et la 
Sagesse ». 

Le Livre est ici le Qur'ân ; quant à la Sagesse, selon les uns, c’est la “Sunna” 
du Prophète, et c’est l’avis de Qatâda, et selon d’autres, c’est la connaissance du 
“dîn” 48 et sa compréhension : 

... Mâlik ibn Anas commentant ce verset a dit : « La “hikma” est la connaissance 
(ma'rifa) du “dîn” et la compréhension intelligente (fiqh) du “dîn” consiste 
à le suivre ». 

Pour nous [dit Tabarî] le plus pertinent est de dire que la “hikma” est ici la 
science des normes (ahkâm) de Dieu, science qu’il n’est pas possible d’acquérir sans 
les explications de l’Envoyé lui-même. Pour moi, le terme “hikma” provient de 
“hukm” (pluriel : ahkâm) : la “norme” (ou encore la “sentence”) qui tranche entre 
le vrai et le faux 49 . 

Le sens du passage est par conséquent le suivant : et qui leur enseigne Ton 
Livre que Tu as fait descendre sur eux ainsi que Ton Jugement et Tes Normes que 
Tu lui as enseignés [pour qu’à son tour il les leur enseigne]. 



6.3. “ wa yuzakkîJiim ” = « et qui les purifie et les fait prospérer » 50 . 

Nous avions déjà indiqué que la “tazkiya” a le sens d’une purification et la 
“zakât” celui d’un développement et d’un accroissement; compte tenu des signi¬ 
fications du verbe “zakkâ” (d’où : yuzakkî) le sens de ce passage est : et purifie-les 
de l’association d’un autre à Dieu et de l’adoration des idoles et fais-les prospérer 
en augmentant leur obéissance à Dieu. 

... C’est ainsi qu’Ibn Abbâs a dit : « “ wa yuzakkLhim” : la “zakât” est ici l’obéis¬ 
sance (ta a) à Dieu et la pureté d’intention (ikhlâç) ». 

6.4. “ inna-KaAnta JJAzîzu” = « en vérité, Toi, Tu es le Tout-Puissant », que rien 
ne peut empêcher de réaliser ce qu’il veut ; prononcés par Abraham et son fils, ces 
termes signifient : fais donc de nous et de notre descendance ce que nous T avons 
demandé [à savoir : “ fais de nous des “ soumis” et de notre descendance, une commu¬ 
nauté qui Te soit “soumise”]. 

6.5. “ aLHakîm” = « Le Très Sage » ou encore : le Détenteur de l’Autorité (Hukm) 
suprême dont le Gouvernement (tadbîr) sur les créatures ne peut être affecté par 
aucun défaut ni aucune faiblesse ; prononcés par Abraham et son fils, ces termes 
signifient : accorde-nous donc ce qui nous profitera et qui profitera à notre descen¬ 
dance et qui [de toute façon] ne saurait Te manquer ou faire diminuer en quoi que 
ce soit les réserves inépuisables de Ta Miséricorde. 

(Voir aussi com. 2,151). 



NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,127 à 129) 

1. Le terme utilisé par Tabarî est “durisa” qui est utilisé pour dire que les traces d’un cam¬ 
pement ont été effacées ou recouvertes par le vent. 

2. C’est-à-dire : descend de l’état paradisaque dans l’état terrestre. Voir com. (2,36), tome I, 
p. 156 et aussi note 3 du com. (2,35) id., p. 155. 

3. Allusion à la “Demeure visitée” (Cf. 52,4) et allusion au “Trône divin” (Cf. 39,75). Il 
s’agit de désignation du “centre” des “mondes célestes” et divins dont la Kaaba est un analogue 
dans notre monde. Le “centre” est en réalité unique mais différencié selon les degrés de réalités 
où il est actualisé. 

4. “ Saura'” traduit par “Cieux” ou “Ciel” conformément au com. (2,29)2., tome I, p. 130. 

5. Des choses analogues sont rapportées au sujet de la construction effectuée par Abraham. 
Hirâ' est la montagne Hirâ où le Prophète se retirait en dévotion et où il reçut la première révé¬ 
lation. Zaytâ, appelée également Zaytûn est l’une des deux montagnes situées dans le pays de 
Châm (Syrie) et mentionnées dans le verset : “wa_L_Tîni wa z Zaytûni” (Cor. 95,1) ; ces termes 
désignent également les arbres (le figuier et l’olivier) qui poussaient sur ces montagnes (Cf. Lisân 
aLArab). Sinâ est le Sinaï (Cf. 95,2), Lubnân le mont Liban et le Jûdî la montagne où se stabilisa 
l’Arche de Noé (Cf. Cor. 11,44). 

Sur certaines significations symboliques des Centres du Monde voir “Symb. fond, de la 
Science sacrée” de R. Guénon (éd. Gallimard), chap. VIII et LXXV. On trouvera également 
dans cet ouvrage des indications précieuses sur le “Symbolisme constructif’ (chap. XXXIX 
à XLIX) et sur les significations symboliques de l’Arbre de la Montagne (chap. LI et XXXI) et 
du pays de Châm ou “Terre du Soleil” (chap. XII). Sur les rapports étroits entre le Trône divin, 
le “cœur du serviteur croyant”, le Centre spirituel et sa localisation et la Connaissance, on pourra 
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se reporter, d’une part, aux chap. LXIX à LXXV du même ouvrage et, d’autre part, au début 
du chapitre 72 des Futuhât aLMakiyya d’Ibn Arabî (tome I, p. 665 à 668). 

6. La base préfigure déjà la finalité traditionnelle ultime de la Maison. 

7. Thabîr est une montagne près de la Mekke. Tûr désigne le Sinaï (Cf. Cor. 2,63). Khamar 
désigne une montagne de Jérusàlem appelée ainsi parce qu’elle est couverte d’arbres qui la 
‘Voilent” (khamara_hu). 

8. Cf. Cor. 22,26 « Et lorsque Nous fîmes parvenir Abraham à l’emplacement de la De¬ 
meure... » Le “Nous” indique une certaine “pluralité apparente” de l’Unique Acteur divin : 
Dieu et Ses Attributs ou encore Dieu et Ses Anges (Voir plus loin 1.3.5.). — Voir aussi (2,126)1.4.1. 
et sa note 14. 

9. Ces données symboliques se réfèrent à un autre aspect plus cosmologique que les précé¬ 
dents. Ils ne seront compréhensibles que si l’on a une idée du symbolisme de la “Séparation 
des Eaux”, du “ Barattement de la Mer”, de la cosmogonie des centres spirituels, de la signification 
véritable des “omphalos” et de la science des correspondances analogiques entre les réalités 
des différents degrés de l’Existence (Voir les ouvrages de R. Guénon en particulier celui cité 
précédemment en note 5). 

10. Sur les autres significations de ce nom voir le préambule du com. de la “ Fâtiha”, tome I, 
p. 43. On remarquera que le nom de Kaaba donné à l’Édifice sacré est de même racine que Ku'b 
qui signifie le “sein”. La polarité des symbolismes masculin et féminin dans ce lieu central et 
primordial n’est pas sans rappeler dans son ordre la plénitude originelle d’Adam lui-même. 
Elle sera le fondement, dans son ordre, d’un certain aspect nuptial du symbolisme des lieux 
et des rites qui y sont effectués. Le rassemblement et le retour de l’être en son propre centre et 
et le “mariage” de l’âme purifiée par son “émigration” vers l’Esprit, avec l’Esprit, devant aboutir 
à la naissance de l’être de pure connaissance. (Le “ sommet” du pèlerinage est Arafât, lieu qui 
évoque la Connaissance pure de la Vérité ; ce lieu est d’ailleurs situé en dehors de l’Enceinte 
sacrée, dans un “lieu licite” symbolisant la Licéité absolue de la “Liberté divine” dont seul 
“prend connaissance” l’être délivré des entraves des états conditionnés. (Voir aussi com. 
2,198-199). 

11. Cf. Cor. 16,15 : “mayd” désigne plutôt une secousse due au vent. 

12. Cette montagne Qubays domine l’Enceinte sacrée. Ce nom évoque l’idée de conservation 
d’un brandon de feu ou d’un tison ardent. 

13. Les “eaux” symbolisent ici l’ensemble des possibilités de manifestation formelle avant 
leur différenciation et leur “formation”. 

De même le Trône divin, prototype céleste de la Kaaba, situé symboliquement à la verticalité 
de celle-ci, est dit “être sur l’Eau” (Cf. Cor. 11,7). L’Eau correspond dans ce cas à l’ensemble 
des possibilités de manifestation. A propos des eaux supérieures, des eaux inférieures et de leur 
séparation (firmament) voir Gen. 1,6 à 10. 

14. Ibn Arabî interprète ainsi : La Maison d’Allâh, c’est-à-dire la Maison de Son Nom 
“ Allâh”, a quatre angles à l’instar du cœur du croyant qui est la “Maison de Dieu”, car selon le 
hadîth qudsî, Dieu a dit : « Ni les Cieux ni la terre ne peuvent Me contenir, mais le cœur de Mon 
serviteur croyant Me contient ». Les quatre angles de cette “Maison de Dieu” qu’est le cœur, 
sont la Vie, la Science, la Volonté et la Capacité qui sont “quatre” des huit “Porteurs” du Trône 
divin « Et Lui, créa les Cieux et la terre en six Jours alors que Son Trône était sur l’“eau”... » 
(Cor. 11,7). — Cf. Futuhât al_M., ch. 72. 

15. Cf. Cor. 3,96. 

16. Burâq, la “Jument constellée”, rapide comme l’éclair (barq) et qui, en compagnie de 
l’Ange Gabriel, porta plus tard le Prophète en un instant, de la Mosquée sacrée de la Mekke 
à la Mosquée éloignée de Jérusalem, lors de son Voyage nocturne (Isrâ) vers le lieu de son Ascen¬ 
sion (Mi'râj) (Cor. 17,1) — A propos du renvoi de Hâjar (Agar) et d’Ismaël, voir Genèse 21,8 à 20. 

17. Voir (2,126)1.3.1. et note 11. 

18. Il s’agit du Hijr Ismâ'îl (tel est son nom actuel) qui est un espace délimité par une petite 
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murette semi-circulaire : cet espace est considéré comme faisant partie de la Maison bien qu’il 
soit à l’extérieur de l’édifice proprement dit (Voir sur ce point les données habituelles du fiqh). 

19. A propos de la Grande Paix (as_Sakîna) voir Cor. 48,18. 

20. En d’autres termes, les données traditionnelles citées correspondent à des possibilités 
de compréhension reflétant chacune un certain aspect des réalités évoquées par les termes “ qawâ'id 
aLBayt” sans qu’aucune de ces données puisse constituer à elle seule un commentaire définitif 
de ce passage. 

21. Il s’agit de l’Angle (Rukn) dans lequel se trouve enchâssée la Pierre Noire (AL_Hajar 
aLAswad) et qui est couramment appelée Rukn (l’Angle). (Sur la signification symbolique des 
pierres angulaires et des pierres noires, voir “Symb. Fond, de la Science sacrée”, chap. XLVIII 
etXLVI). 

22. Le Maqâm dans le sens donné en com. (2,125)2.2.3. 

23. “ilâ man takilu_nâ” et plus loin “ilâ man wakkalaJiumâ” : Allusion au Nom divin 
ALWakîl” = Celui auquel on confie et Celui qui prend en charge. C’est à Dieu, en tant qu’il 
est Wakîl, que les pèlerins confient leur famille, leurs biens et leur propre âme, et c’est sous son 
égide qu’ils parviennent au terme du voyage, atteignent le but puis reviennent chez eux. 

24. C’est là l’une des explications courantes de l’origine “hiérohistorique” du rite du sep¬ 
tuple Parcours entre Çafa et Marwa (Sa'yi). 

25. “wakkalaJiumâ ilâ kâfiii”. “kâfin” dérive du verbe “kafâ” (suffire) qui est mentionné 
24 fois dans le Coran pour dire que Dieu est Suffisant en tant que Témoin, Savant, Soutien, etc..., 
ou encore Garant (Wakîl; 4,132-33,3...). 

26. Le “hajfa” est un bouclier (turs) fait uniquement de pièces de cuir disposées en cercles 
ou en spirales. 

27. La notion de “stabilisation” se retrouve souvent dans les données traditionnelles concer¬ 
nant les différents moments cycliques de L’histoire de la Kaaba. Le nom de la “Sakîna” et le 
terme “maskan” (demeure) sont de même racine que “sukûn” (la tranquillité, le calme) et — 
selon la grande dérivation — que “manâsik” qui désigne les rites du pèlerinage. 

28. Voir com. (2,124)4.3. 

29. Allusion à l’origine commune de la tradition des Fils d’Israël (Jacob) et de celle des 
descendants d’Ismaël. 

30. Allusion à la plénitude spirituelle d’Abraham et d’Ismaël ainsi qu’au mode total d’ins¬ 
titution des rites dont ils vont donner l’exemple d’accomplissement : vision unique (ou encore 
connaissance immédiate et intégrale), physique pour ce qui concerne le mode physique et intuitive 
pour ce qui concerne les réalités spirituelles profondes dont les aspects formels du rite ne sont que 
les supports adéquats et providentiels. A cette connaissance intégrale devra correspondre un 
“accomplissement” intégral suivant tous les modes d’obéissance qui étaient dans les possibilités 
propres de ces Prophètes selon la Parole divine ; « Et Allâh n’impose à une âme que sa propre 
capacité » (Cor., 2,286) c’est-à-dire : toute l’étendue de ses possibilités propres. 

31. Cette signification étymologique fait allusion au fait que le rite est un “ lieu et un moment” 
de perception spirituelle et une possibilité de connaissance intuitive. 

32. “LabbayLKa Allâhumma LabbayLKa”. Ce sont là les termes de la “ talbiya” qui est 
la parole rituelle que l’on prononce dès que l’on entre en sacralisation (ihrâm) pour effectuer 
le pèlerinage (hajj) ou la Visite pieuse (umra) et que l’on répétera le plus souvent possible notam¬ 
ment aux moments importants jusqu’à la désacralisation (ihlâl). 

33. Le “na't” d’une chose est la qualité parfaite qui la caractérise et la définit comme étant 
ce qu’elle est et non autre chose (Le pluriel “Nu'ût” sert à désigner les “Qualités divines”). 

34. Il s’agit du lieu des deux Serments de 'Aqaba : avant son Émigration vers Yathrib (la 
future Médine), le Prophète conclut à cet endroit pendant la période du pèlerinage, un premier 
pacte avec douze musulmans appartenant aux tribus Aws et Khazraj de cette ville. L’année sui¬ 
vante, soixante-quinze musulmans lui prêtèrent serment et lui offrirent l’hospitalité dans leur 
cité. On rapporte qu’après la prestation de serment, une voix tonitruante fit entendre des menaces 


sur le haut de LAqaba et que le Prophète dit à ses Compagnons : « Cette voix est celle du démon 
de T'Aqaba, c’est la voix d’Iblis, l’ennemi d’Allâh » (Voir : Vie de Muhammad, p. 104, Éd. les 
Heures Claires). 

35. “Allâhu Akbar”. Cette /formule doit être dite lors de la septuple lapidation des trois 
Stèjes de 'Aqaba et elle rappelle au pèlerin la relativité de toute chose, même de son propre geste 
de lapidation, devant l’Incoimmensurabilité de la Dignité de Dieu. 

36. “Dhu _L_Majâz” : ce nom signifie : lieu de passage (majâz) du verbe “jazâ” = passer. 

37. La Station (wuqûf) à Arafât est le moment capital du pèlerinage. Remarquons que 
d’après ce propos, Abraham passe au-delà de ce qu’il ignore pour parvenir à ce qu’il connaît 
déjà (Allusion à la réalisation de la Connaissance suprême à laquelle le nom même du lieu fait 
allusion, But ultime qui est Dieu Lui-même et qui marque 1’“ Arrêt” au-delà duquel il n’y a 
plus de but possible, l’Essentiel étant atteint. En réalité, aucun être créé, en tant que tel, n’atteint 
1’“ Arrêt” véritable, mais ces rites, providentiellement institués en conséquence, lui permettent 
d’y tendre et d’en approcher, et par la Grâce et la Miséricorde divine, d’y être déjà d’une certaine 
façon). 

38. “ Jam'” est un lieu qui marque la limite de Muzdalifa et qui est déjà Muzdalifa. Le nom 
“Jam e ” signifie “union” et “Muzdalifa” “lieu de proximité”. (Allusion à l’Union essentielle 
et à la Station de la Proximité). 

39. Allusion au “retour” vers les créatures après 1’“Arrivée”. 

40. “ Minâ” signifie le “ Souhait” (qui peut faire allusion au Souhait de ne pas perdre, lors 
du retour, l’état atteint ou encore au Souhait de voir agréer les rites accomplis). C’est à Minâ 
que les pèlerins font les sacrifices (madhâbih). 

41. Voir com. (2,197) et com. (2,198-199). 

42. “tawba” : maçdar du verbe “tâba” (revenir) d’où l’impératif utilisé ici : “tub” ; voir 
com. (2,37)2., tome I, p. 159. 

43. L’un des meilleurs endroits pour formuler des prières est le “multazam” situé entre 
l’Angle de la Kaaba et sa Porte. 

44. “Umm aLKitâb” désigne ici l’Archétype céleste du Livre et signifie littéralement, Mère 
du Livre. Remarquons le rapport inattendu établi dans ce hadîth entre l’Archétype du Livre 
(Umm aLKitâb) et l’Archétype ou le Prototype prophétique qu’est Abraham lui-même de par 
sa fonction d’“imâm” (umin et imâm sont dérivés de la même racine). 

45. Khâtam an_Nabiyyîna : le Sceau des Prophètes qui récapitule et parachève le cycle de 
Prophétie. Remarquons le rapport établi ici entre le “ Sceau de la Prophétie” et Jésus qui l’annonce 
et qui est considéré en Islâm comme le Sceau de la Sainteté qui clôturera, lors de son retour 
eschatologique, le cycle de l’ensemble des Possibilités de Sainteté de la présente humanité. 

46. Pour comprendre ce passage, voir les données traditionnelles concernant Adam en 
com. (2,30)3.1.1. et 3.2.1., tome I, p. 137 et 141. 

47. Cette expression “min anfusLhim” est traduite ici en fonction du verset et de son com¬ 
mentaire : elle vient expliciter en arabe le terme “min_hum” (littéralement “d’eux”); cette 
traduction correspond au sens admis couramment dans la langue où cette expression est utilisée 
avec un sens pronominal ou réflexif. Elle signifie littéralement : “de leur propre âme” et elle est 
mentionnée dans plusieurs versets semblables à celui-ci où il est dit que Dieu suscita un Envoyé 
“min anfusLhim” (Cf. Cor. 9,128 et 3,164). Il existe une compréhension moins courante mais 
qui découle pourtant directement de ce sens littéral, et qui envisage 1’“ Envoyé” du point de vue 
de sa réalité tout à la fois primordiale, permanente et actuelle dans chaque être. 

48. “Dîn” désigne tous les aspects de la Soumission dont chacun doit s’acquitter de tout 
son être. Voir note 3, com. 2,124/ 

49. Tabarî rejoint l’avis de Qatâda mais n’envisage qu’un aspect de la “Sunna” du Prophète. 

50. Double traduction établie en fonction du commentaire et nécessitée par la double 
signification de verbe zakkâ (d’où le maçdar lazkiva et zakât) pour lequel Tabarî retient simul- 


tanément les deux sens fondamentaux sans faire prévaloir l’un sur l’autre (voir com. (2,43)2., 
tome I, p. 168). 
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« Qui donc délaisse la Tradition d’Abraham si ce n’est 
celui qui ignore sa propre âme? 

Nous l’avons en effet élu dans ce monde (h- *•), — et dans 
l’Autre, il est parmi les Pieux parfaits — ». 

“wa man yarghabu 'an millati ibrâhîma illâ man safiha 
nafsa_hu/wa la_qad _çtafaynâ_hu fî_d_dunyâ wa innaJiu 
fî 1 âkhirati la_mina _ç_çâlihîna”. 

« (—>i) Lorsque son Seigneur lui dit “Soumets-toi” et 
et qu’il répondit “Je me suis soumis au Seigneur des Mon¬ 
des” ». 

“idh qâla la_hu rabbu_hu aslim qâla aslamtu li_rabbi 
_L_'âlamîna”. 


(2,130) 


(2,131) 


(2,130-131)1. Commentaire du verset 130. 

1.1. “wa man yarghabu 'an millati Ibrâhîma ” = « Qui donc délaisse la Tradition 
d’Abraham ». 

C’est-à-dire : quels sont les gens qui délaissent cette Tradition (milia) pour une 
autre? La question fait allusion aux Juifs (Yahûd) et aux Chrétiens (Naçâra) qui 
préfèrent respectivement la tradition juive et la tradition chrétienne à la Soumission 
fondamentale 1 . Pourtant, la Tradition d’Abraham est la Religion pure (Hanafiyya) 
et saine (musallama). Dieu — exalté soit-il — a dit : « Abraham n’était ni un Juif, 
ni un Chrétien mais un pur (hanîf) 2 et un soumis (muslim) » (Cor. 3,67). 

... Qatâda a dit : « Ceux qui ont délaissé la Tradition d’Abraham sont les Juifs et 
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les Chrétiens qui ont adopté respectivement le Judaïsme et le Christianisme 
comme une innovation qui ne vient pas d’Allâh et qui ont laissé la Tradition 
d’Abraham c’est-à-dire la Soumission en mode pur. C’est ainsi qu’Allâh 
suscita Son Prophète Muhammad avec la Tradition d’Abraham ». 

1.2. “illâ mon safiha nafsaJiu ” = « Si ce n’est celui qui ignore sa propre âme ». 
“safah” (maçdar du verbe “safiha”) signifie “ignorance” (jahl) 5 . Le sens du 

passage est le suivant : qui donc délaisse la Tradition pure d’Abraham si ce n’est 
celui qui ignore sa propre âme? C’est-à-dire : qui ignore la nature du désir véritable 
de son âme à propos de ce qui lui sera profitable ou nuisible dans l’Autre monde 4 . 
...Ibn Zayd commente ainsi ce passage : « si ce n’est celui qui se trompe à propos 
de son désir véritable » [ou encore, en traduisant différemment : « si ce n’est 
celui qui égare “sa part” »]. 

1.3. “wa la_qad içtafaynâJiu fi-d^duniâ" = « Nous l’avons en effet élu dans ce 
monde ». 

C’est-à-dire : Nous l’avons élu en le choisissant comme Ami intime 5 et en faisant 
de Lui un exemple spirituel 6 . 

Il y a là, de la part de Dieu à Ses serviteurs, une indication et un enseignement : 
celui qui s’oppose à une chose qu’Abraham a instituée comme norme à suivre après 
lui, s’oppose à Dieu et celui qui s’oppose à ce que le Prophète a apporté s’oppose aussi 
à Abraham lui-même. 

1.4. “wa innaJiu fi-l-Âkhirati la-mina _f_ çâlihîna ” = « — et, dans VAutre, il 
est parmi les Pieux parfaits — ». 

Parmi les descendants d’Adam, celui qui est “çâlih” est celui qui s’acquitte des 
droits que Dieu a sur lui. Dieu informe donc ici qu’Abraham a été dans ce monde un 
Ami pur (Çafiyy) et qu’il est dans l’Autre un Saint (Waliyy), parvenu “ aux aiguades” 
réservés aux Saints de Dieu qui ont atteint la certitude totale au sujet de Son Pacte 7 . 

(2,130-131)2. Commentaire du verset 131. 

“idh qâla laJiu RabbuJiu aslim qâla aslamtu ILRabbi _ Uâlamîn ” = « Lorsque 
son Seigneur lui dit “Soumets-toi !” et [qu’]il répondit : “Je me suis soumis au Sei¬ 
gneur des Mondes ” ». 

“ soumets-toi !” c’est-à-dire : voue-Moi une adoration pure et sincère et soumets- 
toi à Moi par l’obéissance. Quant à l’“Islâm” (maçdar du verbe “aslama”, d’où 
l’impératif “aslim”) nous en avons déjà expliqué la signification dans la langue 
arabe pour qu’il ne soit pas utile d’y revenir 8 . 

Quelqu’un nous dira peut-être que la particule “ idh” doit renvoyer à un moment 
précis, et il nous demandera quel est ce moment. Nous répondrons que ce passage 
vient à la suite de l’affirmation « Nous l’avons en effet élu dans ce monde », mention¬ 
née dans le verset précédent 9 ; voici donc le sens de l’ensemble : Nous l’avons en effet 
élu dans ce monde lorsque son Seigneur lui dit “ Soumets-toi” et qu’il répondit “ Je 
me suis soumis (àslamtu) au Seigneur des Mondes” 10 . 
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Enfin quelqu’un nous demandera peut-être ceci : Dieu appela-t-il Abraham à 
la Soumission et, éventuellement, dans quel état était alors Abraham? Nous répon¬ 
drons qu’il en est effectivement ainsi et que tout ceci est évoqué dans les passages 11 
où Dieu dit qu’il éprouva Abraham par les étoiles, la lune et le soleil et que finale¬ 
ment Abraham dit ceci : « O mon peuple ! Je suis affranchi de ce que vous associez 
[à Allâh] ; en vérité, j’ai orienté, en mode pur, ma face vers Celui qui créa, en les 
séparant, les Cieux et la terre, et je ne suis pas d’entre les associateurs » (Cor. 6,79). 

NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,130 et 131) 

1. Ce qui leur est reproché ici c’est d’être attaché à leur religion respective avant même d’être 
attaché à ce qui fait le fondement de ces deux religions et qui en constitue l’essentiel. Ce n’est 
donc pas la spécificité de ces formes traditionnelles qui est ici en cause et, dont la légitimité est 
par ailleurs reconnue (Cf. Cor. 2,62) mais la conception limitative et particulariste que les Juifs 
et les Chrétiens ont respectivement de ces deux formes de la Tradition abrahamique ; celle-ci 
sera appelée plus loin “Hanafiyya musallama”, la “ Religion pure et saine” qui est la Soumission 
fondamentale au Principe Unique, ou encore le Monothéisme pur et intégral tant sur le plan 
doctrinal que sur le plan dévotionnel. Cette religion (dîn) n’est en définitive rien d’autre que la 
réalisation en mode abrahamique, de l’adéquation primordiale, scellée dans toute âme, entre 
l’existence immédiate et sa finalité ultime dans l’inaltérable harmonie de l’Unique : « Je n’ai 
créé les Jinns et les Hommes que pour qu’ils M’adorent » (Cor. 51,56) ... « et tu ne verras pas 
de hiatus dans la création du Tout-Miséricordieux » (Cor. 67,3). Le Prophète a dit : « Tous les 
hommes naissent soumis ; ce sont leurs parents qui les rendent juifs, chrétiens ou majûs ». 

Ce verset est d’ailleurs formulé sans spécification, en sorte que, si les commentaires indiquent 
qu’il fait allusion aux Juifs et aux Chrétiens oublieux de leurs origines, rien n’empêche de consi¬ 
dérer qu’il peut s’appliquer à tous ceux qui peuvent se trouver dans une erreur équivalente ; 
les aspects circonstanciés et structurels des versets du Coran ne doivent pas faire oublier que le 
Coran est en premier lieu un “guide” pour les “musulmans” (voir Cor. 2,2). 

2. Le terme “hanîf” évoque l’idée de s’écarter d’une chose pour revenir dans le chemin. 
Il y a dans ce nom une allusion au fait que la Tradition abrahamique n’est pas la Tradition pri¬ 
mordiale elle-même, mais qu’elle en est un rétablissement et une revification (Rétablissement 
fondé sur l’Alliance entre Dieu, Abraham et ses descendants et affirmé extérieurement par l’insti¬ 
tution de certains rites dont, pour ce qui concerne les descendants d’Ismaël, ceux du pèlerinage). 
On dit en effet, qu’Abraham s’est écarté des erreurs pour parvenir à la vérité. 

3. Voir “sufahâ'” en (2,13). 

4. Le Prophète a dit : « Qui connaît son âme, connaît son Seigneur ». 

5. Voir Cor. 4,125 et ci-dessus note 2 du commentaire du verset 124. 

6. Voir corn. (2,124)2. 

7. Le terme “Pacte” fait allusion ici, en premier lieu à ce qui a été dit en (2,124)4.2. à propos 
du pacte qui « ne sera pas pris par les injustes ». La mention d’ Adam et de sa descendance permet 
d’envisager que Tabarî fait également une allusion au Pacte primordial conclu par tous les 
hommes alors qu’ils étaient encore dans les reins d’Adam lorsque Dieu leur posa la question : 
« Ne suis-Je pas votre Seigneur? » et qu’ils répondirent : « Que si ! » (Cor. 7,172). A l’époque 
de Tabarî, l’allusion, même si elle n’est pas expressément voulue, ne pouvait échapper au lecteur 
qui connaissait le texte coranique. 

8. Voir en (2,112)1. 

9. La continuité du sens est signalée dans la traduction par les signes et -h . 

10. Dans toutes les traductions françaises, le verbe “aslamtu” est rendu par un présent, 
ce qui concorde très bien avec la logique de la langue française mais trahit la lettre et l’esprit 




du texte arabe bien que la langue arabe ait plus de souplesse et que dans un contexte différent, 
une telle traduction eût été la bienvenue. La lettre est trahie parce que “ aslamtu” est un accompli 
(mâdî) qui devrait littéralement se traduire par : “je me suis soumis”, la chose étant terminée 
au moment où elle est dite. L’esprit est trahit car cet accompli a ici une signification capitale : 
Abraham doit être considéré, comme véridique, surtout au moment où il dit cette chose ; par 
conséquent, s’il dit “Je me suis soumis” et non pas “Je me soumets” c’est que sa soumission 
(son islâm) est déjà effective sous tous les rapports au moment où il le dit. 

11. Voir Cor. 6,76 à 79. A propos des “épreuves” que Dieu fit subir à Abraham voir aussi com. 
(2,124)1.1. à 1.9. 
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« Et Abraham la recommanda à ses fils ainsi que Jacob 
[aux siens, en disant] : “O mes fils ! En vérité, Allâh a choisi 
pour vous la Religion ! Ne mourrez pas autrement qu'en 
soumis ». 

“wa waççâ bi_hâ ibrâhîmu banî_hi wa ya e qûbu/y£L_ 
baniyya inna _llâha _çtafa laJcumu _d_dîna falâ tamûtunna 
illâ wa antum muslimûna”. 


(2,132) 





« [O Gens du Livre] étiez-vous témoins lorsque la mort (2,133) 
se présenta à Jacob et qu’il dit à ses fils : “ qu’adorerez-vous 
après moi?” et qu’ils répondirent : Nous adorerons ton 
Dieu et le Dieu de tes “pères”, Abraham, Ismaël et Isaac, 
comme Dieu Unique en Lui étant soumis ». 

“ am kuntum chuhadâ'a idh hadara ya'qûba _l_mawtu/ 
idh qâla li_banî_hi mâ ta budûna min badî/qâlû nabudu 
ilâha_ka wa ilâha âbâ'Lka ibrâhîma wa ismâ e îla wa ishâqa 
ilâhan wâhidan wa nahnu laJiu muslimûna”. 

« C’est là une génération qui s’est bien retirée [du (2,134) 
monde] ; à elle [le bénéfice de] ce qu’elle a réalisé et à vous ce 
que vous aurez réalisé ; vous ne serez pas interrogés au sujet 
de ce qu’ils ont fait ». 

“tilka ummatun qad khalat/laJiâ mâ kasabat wa 1&_ 

_kum mâ kasabtum wa lâ tus'alûna ammâ kânû ya'malûna” 

Dans le verset 127, on ne lisait pas « Lorsque Abraham et Ismaël 
élevèrent la Maison [en disant] : ... » mais « Lorsque Abraham éleva 
les bases de la Maison ainsi qu’Ismaël [tous deux disant] : “Notre 
Seigneur!... ». Dans ce verset, “Ismaël” était sujet post-posé au verbe 
“éleva”, Abraham étant son sujet antéposé; par ailleurs, “Abraham” 
et “Ismaël” étaient sujets communs du verbe sous-entendu “qâlâ” tra¬ 
duit par un participe présent placé entre crochets pour exprimer la 
concomitance des actes et des paroles. La structure de ce verset-ci est 
analogue : on ne lit pas : Abraham et Jacob la recommandèrent mais 
Abraham la recommanda à ses fils ainsi que Jacob [aux siens]. Cette 
fois, c’est “Ya'qûb” qui est sujet post-posé au verbe “recommanda” 1 , 
“ Ibrâhîm” et “ Ya'qûb” étant également les sujets du verbe sous-entendu 
“ qâlâ” traduit de la même façon 2 . Cette structure syntaxique à ces deux 
endroits est frappante car elle évoque non seulement rantériorité 
d’Abraham dans l’histoire et sa dignité par rapport à son fils Ismaël 
dans le premier cas et son petit-fils Jacob dans le second, mais aussi, 
de ce fait même, cette structure évoque également l’antériorité pour ne pas 
dire la primordialité de la Tradition abrahamique par rapport à l’expres¬ 
sion particulière de cette Tradition à l’égard des descendants d’Ismaël 
d’une part et à l’égard des descendants d’Israël d’autre part. 

(A titre indicatif, signalons que si Jacob eut douze fils, la Genèse 
attribue également douze fils à Ismaël desquels sont issus douze tribus 
arabes. — Voir Genèse 25,12 à 16 — ce qui n’est pas sans accentuer 
le parallèle entre l’un et l’autre. Enfin, on pourra remarquer que les ver¬ 
sets bibliques où cette descendance d’Ismaël est donnée sont les der¬ 
niers où il est fait mention explicite de lui, la suite du texte biblique 
s’adressant, semble-t-il, plus spécialement aux descendants d’Israël, 
c’est-à-dire de Jacob. (Voir aussi note 1 du com. 2,1 ?4.) 

(2,132 à 134)1. Commentaire du verset 132. 

1.1. “ wa waççâ biJiâ Ibrâhîmu banîJù wa Ya qûb ” = « et Abraham la recommanda 
à ses fils ainsi que Jacob [aux siens , en disant] »*. 



c’est-à-dire qu’il recommanda à ses fils la parole [qu’il avait dite lui-même, 
à savoir] : « Je me suis soumis au Seigneur des Mondes » 3 . Il s’agit de la [même] 
Soumission [fondamentale que celle] ordonnée par Dieu à Son Prophète et qui 
consiste : 

— à Lui vouer une adoration pure et sincère (ikhlâç aL'ibâda) ; 

— à affirmer (ou réaliser) que Dieu est l’Unique (tawhîd li_Llâh) ; 

— à Lui soumettre le cœur et les membres (khudû e aLqalb wa_l_jawârih) 4 . 
Puis Jacob recommanda cette Soumission à ses propres fils : 

... Comme le dit Qatâda qui commente ainsi ce passage : « Jacob la recommanda à 
ses fils après [qu’]Abraham [l’eut recommandée aux siens] ». 

1.2. [Réfutation d’un avis] • Certains commentateurs considèrent que ce passage 
doit se comprendre ainsi : Abraham la recommanda à ses fils c’est-à-dire qu’il leur 
recommanda de dire “Je me suis soumis au Seigneur des Mondes” et Jacob recom¬ 
manda à ses fils ceci : “O mes fils, Allâh vous a choisi la Religion...”. 

Dans ce cas “Ibrâhîm” est sujet unique du premier verbe “recom¬ 
manda” (waççâ) et “Ya'qûb” sujet anté-posé d’un second verbe “re¬ 
commanda” mais sous-entendu après lui. Une telle construction syn¬ 
taxique, théoriquement possible, laisserait supposer que la recomman¬ 
dation (tawçiya) faite par Abraham à ses fils est différente de celle faite 
par Jacob aux siens. 

Or ceci n’a pas de sens [dit Tabarî] car ce que Jacob recommande à ses fils est 
tout à fait semblable à ce qu’Abraham recommande lui-même : encouragement à 
l’obéissance à Dieu, à la soumission (khudû') à Lui, et [en un mot] à la Soumission 
totale (islâm). 

1.3. [Réponse à une objection] Certains diront peut-être ceci : puisque le sens 
est celui qui a été dit, à savoir : “ Abraham la recommanda à ses fils ainsi que Jacob 
[en disant] que”, où est la conjonction que (an)? Nous répondrons ceci : une recom¬ 
mandation (waçiyya) est nécessairement un énoncé (qawl) mais dont toute l’impor¬ 
tance porte sur sa signification (ma'nâ) et non sur le fait d’être un énoncé. L’énoncé 
de cette recommandation étant formulé, il ne convenait pas de mentionner la parti¬ 
cule “ an” si l’accent devait être mis sur sa signification sans quoi il aurait été dit ceci : 
“ Abraham dit (qâla) à ses fils ainsi que Jacob que (an), ce qui n’est pas le cas. L’omis¬ 
sion de la particule indique donc que tout l’intérêt de l’énoncé de cette recomman¬ 
dation porte sur sa signification 5 . 

1.4. [Variante de lecture] : Certains lecteurs retiennent la version “awçâ” dans le 
sens de faire et refaire l’ultime recommandation (waçiyya). 

D’autres lisent “waççâ” qui a ici à la fois le sens d’engager ('ahida) plusieurs 
fois de suite à [réaliser une chose] et celui de faire et refaire l’ultime recommanda¬ 
tion (awçâ) 6 . 

(2,132 à 134)2. Commentaire du verset 132 (suite). 

2.1. “yâ baniyya inna—Llâha —Çtafâ la-kumu -dudîn” = « O mes fils ! En vérité , 
Allâh a choisi pour vous la Religion ». 
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X. 

-15 

5 


Le terme “ dîn” est ici défini par l’article : c’est La Religion car celle-ci est connue 
de ceux auxquels Abraham et Jacob s’adressent respectivement : elle leur est connue 
par les recommandations mêmes qu’ils leur ont adressées et du fait qu’ils les ont 
engagé à la suivre. Ensuite, après leur avoir fait connaître la Religion que Dieu a 
choisie pour eux, et après les y avoir engagés, Abraham et Jacob dirent à leurs fils : 

2.2. “fa lâ tamûtunna illâ wa antum muslimûn” = « Ne mourrez pas autrement 
qu’en Soumis ! ». 

Ce passage signifie : n’abandonnez pas cette Religion qui est la Soumission, 
durant votre vie en ce monde car personne ne sait quand viendra pour lui l’heure 
de son décès et vous non plus, vous ne savez pas à quel moment du jour ou de la 
nuit viendra votre heure. N’abandonnez donc pas la Soumission [ne fût-ce qu’un seul 
instant] car vous risqueriez de vous trouver à ce moment-là dans une autre religion 
qui ne serait pas celle que Dieu a choisie pour vous et vous rendriez votre dernier 
soupir alors que Dieu est irrité contre vous, ce qui causerait votre perte 6bis . 

(2,132 à 134)3. Commentaire du verset 133. 

3.1. “ am kuntum chuhadâ' idh hadara Yaqûba -l-mawt” = « Étiez-vous témoins 
lorsque la mort se présenta à Jacob ». 

La particule “am” a ici le sens de la simple particule interrogative “a” placée 
en tête d’une question mais elle signale de plus que cette question fait suite à des 
éléments antérieurs du discours 7 . 

L’interprétation du passage est la suivante : O Juifs et Chrétiens, qui niez le 
caractère prophétique de Muhammad, étiez-vous témoins lorsque la mort se pré¬ 
senta à Jacob 8 ? Comme ce n’est pas le cas, ne prétendez pas des choses fantaisistes 
au sujet de Nos Prophètes et de Nos Envoyés et ne leur attribuez pas à tort le Ju¬ 
daïsme ou le Christianisme [envisagés du point de vue limitatif et particulariste] 9 . 
J’ai suscité Mon Ami intime Abraham, ses fils, Isaac et Ismaël et leurs descendants 
[qui auront à l’égard des hommes de leur génération et des générations qui les suivent 
une fonction prophétique (nubuwwa) et paradigmatique (imâm) analogue à celle 
d’Abraham par rapport à sa génération et aux générations qui sont venues après lui] 
avec la Tradition pure et intacte (Hanafiyya musullama). Si vous aviez été effective¬ 
ment présents en leur temps [au moment de leur mort] 10 et si vous les aviez entendu 
[parler de La Religion] vous eussiez compris qu’ils suivent autre chose que ce que 
vous leur avez attribué comme religion et comme tradition et qui ne sont apparues 
qu’après eux 11 . Ce verset constitue donc un démenti de la part de Dieu à l’adresse 
des Juifs et des Chrétiens qui prétendent qu’Abraham et Jacob sont conformes à 
leur religion respective [alors que c’est au contraire eux qui doivent veiller à rester 
conformes à la religion d’Abraham]. 

3.2. « Lorsqu’il dit à ses fils “qu’adorerez-vous après moi ?” ils répondirent : “Nous 
adorerons ton Dieu (IlâhaJka) et le Dieu de tes “pères ”, Abraham, Ismaël et Isaac, 
comme Dieu Unique en Lui étant soumis ” ». 
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“ nahnu la-Hu muslimûn” peut indiquer un étal (hâl) et le sens est le suivant : 
nous adorerons ton Dieu en Lui étant soumis par l’obéissance et l’adoration ; mais 
ce passage peut avoir le sens suivant : nous adorerons ton Dieu et nous sommes actuel- 
lement comme dans tout état, soumis à Lui. De ces deux aspects de l’interprétation 
dexé passage c’est le premier qui est le plus exact [dit Tabarî]. 

Par ailleurs, Ismaël est nommé avant Isaac car il est son aîné, et il est mentionné 
parmi les “pères” (âbâ') de Jacob car rien n’empêche en arabe de désigner les oncles 
paternels (a'mâm) par le terme “ âbâ' ” ou les oncles maternels (akhwâl) par le terme 
“ ummahât” 12 . 

(2,132 à 134)4. Commentaire du verset 134. 

“tilka ummatun qad khalat ” = « C’est là une génération qui s’est bien retirée 
[du monde] ». 

« C’est là une génération (umma) ». Le terme “umma” désigne ici Abraham, 
Ismaël, Isaac et leurs descendants soumis à Dieu. 

“qad khalat” (traduit ici par “s’est retirée”) signifie : a passé son chemin. 
On dit de quelqu’un qui est mort “qad khalâ” car il s’est retiré du monde et s’est 
isolé par rapport à ce qui lui était familier dans ce monde : famille et contemporains. 
Le sens premier du verbe “khalâ” (d’où “khalat” au féminin) c’est aller en un en¬ 
droit où ne se trouve aucun familier et s’isoler du monde 13 . C’est pourquoi, ce terme 
est utilisé dans ce sens pour dire que quelqu’un meurt (mâta). 

Le sens du passage est donc le suivant : O Juifs et Chrétiens, n’invoquez plus 
Abraham, Ismaël, Isaac, Jacob et leurs descendants soumis à Dieu, autrement 
qu’en termes qui conviennent à leur dignité, ne leur attribuez plus [ce qui n’est que] 
la dissimulation (kufr) propre au Judaïsme et au Christianisme en sorte que vous 
rattachiez à eux ces religions [conçues de telle sorte que leurs aspects spécifiques 
dissimulent (kafara) leur vérité profonde]. 

“lahâ mâ kasabat ” = « à elle ce quelle a réalisé » c’est-à-dire : à cette commu¬ 
nauté de Mes Prophètes et de Mes Envoyés revient tout ce qu’elle a réalisé comme bien 
[en œuvres spirituelles intérieures et extérieures]. 

“ wa lakum mâ kasabtum” — « et à vous ce que vous aurez réalisé » c’est-à-dire : 
à vous, Juifs et Chrétiens vous reviendra à ce moment-là tout ce que vous aurez fait. 

« et vous ne serez pas interrogés au sujet de ce qu’ils ont fait » : et vous ne serez 
pas sanctionnés pour ce que eux ont fait : « en sa faveur ce qu’elle a réalisé [comme 
bien] et en sa défaveur ce qu’elle a commis [comme mal] » (Cor. 2,286). Auprès 
de Dieu, il ne vous sert donc à rien de leur attribuer ce que vous leur attribuez et 
vos prétentions n’y changeront rien. Par contre, ce qui vous servira auprès de Lui, 
ce seront les œuvres pies que vous aurez accomplies [avant de mourir] à condition 
de les avoir effectivement accomplies et offertes à Dieu. 


NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,132 à 134) 

1. “ Ya'qûb” est en réalité post-posé à l’ensemble de la proposition « Abraham la recom¬ 
manda à ses fils » dans laquelle le verbe est en tête. 

2. En toute rigueur, si on s’en tient strictement à la compréhension donnée par Tabarî, 
il n’y aurait pas là de verbe “qâla” sous-entendu mais le sens de ce verbe serait déjà inclus dans 
le verbe “waççâ” lui-même, car, dit Tabarî, « une recommandation implique nécessairement 
la parole ». Ce qui est sous-entendu en réalité c’est la conjonction “an” (que) qui correspondrait 
au verbe “dire” (dire... que) dont la signification est inclue dans le verbe “recommander” lui- 
même ; le verbe “waççâ” signifierait donc à la fois : recommander telle chose en disant que. Tabarî 
expliquera pourquoi la conjonction “an” n est pas mentionnée explicitement. 

3. Nous verrons plus loin que cette “parole” est recommandée moins comme “ paroles à 
dire” que comme “significations à comprendre et à réaliser”. 

Ici, le fait que cette “parole” qui doit être dite soit à 1’“aspect accompli” signifie qu’elle 
ne doit pas oralement être formulée par des mots mais qu’elle doit aussi être accomplie par 1 état 
correspondant. Dans le cas où cet accomplissement n’est pas encore effectif, elle doit exprimer 
un désir ardent ce qui est tout à fait compatible avec la logique de la langue arabe puisque l’ac¬ 
compli sert également à exprimer un souhait, la chose souhaitée étant affirmée comme déjà 
réalisée virtuellement. Tabarî dira plus loin qu’il ne s’agit pas de mots à dire mais de significations. 

4. Le “cœur” désigne le siège des facultés intellectuelles supérieures telle la connaissance 
intuitive immédiate requise par les “sens du cœur” (“ouïe” du cœur, l’“œil” du cœur — Cor.) 
qui sont à l’intelligence intuitive ce que sont les sens physiques à l’intelligence discursive qui a 
son siège dans le cerveau, les sens physiques n’étant d’ailleurs que l’extériorisation dans le do¬ 
maine corporel de ces sens du cœur” dans lesquels ils trouvent leur principe. Dans son sens le 
plus élevé, le “ cœur” du serviteur croyant est Demeure divine selon le hadîth qudsî cité en note 14 
du corn. (2,127 à 129). — Le terme “jawârih” désigne, par opposition, non seulement les mem¬ 
bres proprement dit mais l’ensemble de la forme corporelle envisagée comme “support exté¬ 
rieur de la Soumission”. En d’autres termes, la soumission du cœur et des membres signifie 
la soumission totale intérieure et extérieure et correspond à l’accomplissement “en actes” de 
l’adoration pure et sincère et de l’affirmation de l’unicité divine (ou encore de sa reconnaissance 
ou de sa réalisation, toutes ses significations étant contenues dans le terme “ tawhîd”) mentionnés 
précédemment. 

5. La signification profonde de cette recommandation “énoncée” ici se trouve en réalité 
dans la “ parole” recommandée par Abraham et qu’il a dite lui-même : « Je me suis soumis au 
Seigneur des Mondes » ; les termes de la “ waçiyya” en sont en quelque sorte une explication 
(bayân). 

6. 'ahida est pris ici dans le sens d’“ordonner” (voir com. (2,125)3.1.), engager quelqu’un 
à faire quelque chose, l’encourager à faire quelque chose. Tabarî retient la lecture “waççâ” 
plus complète du point de vue des significations. 

6 bis . Cette recommandation semble signifier que les descendants d’Abraham et de Jacob 
(que la notion de “descendants” soit prise au sens corporel ou spirituel) ne doivent pas s’écarter 
un seul instant de l’orientation essentielle qui garantit la Soumission véritable dont Abraham 
avait donné l’exemple. 

7. Tabarî ne signale pas ici quels sont ces éléments. Il semble évident que cette particule 
“am” établit une continuité avec les versets 118, 122, 123, puisque le discours s’adresse aux 
Gens du Livre. La particule “idh” en position initiale dans les versets 124 à 127 maintenait 
également cette continuité (depuis le verset 2,30), mais d’une façon plus ténue par le sous-entendu 
qu’elle impliquait : « Et [souvenez-vous] lorsque... ». 

8. Voir aussi Gen. 48 et 49. 

9. Compte tenu de ce qui sera dit plus loin au début du commentaire du verset suivant, 
il faut dès à présent distinguer la spécificité propre du Judaïsme et du Christianisme des points 
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de vue limitatifs et particularités sous lesquels les Juifs et les Chrétiens envisagent leur tradition 
respective et auxquels ils aboutissent par leur attachement préférentiel, voire exclusif, à cette 
spécificité réduite à elle-même. Celle-ci au lieu de n’être qu’une expression (régulièrement et 
providentiellement énoncée et instituée) de la tradition originelle devient un voile qui dissimule 
celle-ci aux yeux de ceux-là mêmes qui prétendent y être rattachés bien qu’ils le soient effective¬ 
ment mais pas comme ils le croient. C’est ainsi que le Judaïsme et le Christianisme, devenant 
ce qu’ils en font et étant envisagés et compris comme ils l’envisagent et le comprennent, peuvent 
apparaître l’un et l’autre comme des égarements. Ceci explique pourquoi, dans le Coran, ceux 
qui les suivent sont tantôt envisagés en termes négatifs, tantôt en termes positifs (les deux n’étant 
d’ailleurs jamais mêlés). Cette contradiction apparente doit heurter la raison, afin que cette der¬ 
nière se mette en quête et cherche à comprendre. 

10. Cette “mort” peut également être envisagée dans un sens plus profond : “mort à l’état 
conditionné et relatif de l’existence, et, corrélativement, la naissance à la Vie éternelle par la 
Certitude véritable lors de l’accomplissement de la soumission totale qui est alors envisagée comme 
l’effacement de l’être devant la Réalité une. C’est là un sens plus élevé de l’“Istifâ'”, l’Élection 
divine. Pour plus de précisions sur ces aspects profonds, qui sortent du point de vue général 
auquel Tabarî entend se tenir, on se reportera directement aux commentaires ésotériques, par 
exemple ceux de Qashânî, de Naysâburî (qui se trouve d’ailleurs édité en marge du tafsîr de 
Tabarî), d’Ismaël Haqqî, de Qushayrî ou d’autres. 

11. Du point de vue de la Tradition “mère”, les traditions spécifiques ne sont pas vraiment 
“autres” puisque c’est en elle qu’elles trouvent leurs principes et c’est d’elle que provient tout 
ce qui fait leur vérité, même dans leur spécificité, bien que, en toute rigueur, la Tradition mère 
ne puisse pas se réduire à l’une de ses expressions spécifiques même dans le meilleur des cas car 
tout en “contenant” celle-ci, elle est aussi bien plus. En outre, à partir du moment où la tradition 
spécifique se différencie d’elle, non par “spécification” mais par altération au point de pouvoir 
être considéré comme “autre”, c’est que la compréhension véritable de celle-ci dans sa spécificité 
et dans son universalité profonde s’est estompée, voire perdue. Mais, dans les deux cas, il est 
légitime de considérer que la Tradition par excellence est “autre chose” que l’une de ces expres¬ 
sions particulières. Même chez les musulmans, l’Islâm tel qu’il est connu et vécu par chacun 
est différent de ce que le Prophète en connaissait, en comprenait et en vivait, même si, par une 
grâce propre attachée au caractère final et récapitulatif de la tradition muhammadienne, la 
forme elle-même est marquée d’un sceau d’universalité qui, jusqu’à un certain point, garantit 
les musulmans des erreurs sigmatisées ici. 

Toutefois, si ces erreurs sont mentionnées dans le Coran, qui doit être leur “Imâm”, c’est 
qu’ils sont également concernés par ces versets indépendamment des circonstances particulières 
de leur révélation, la Parole divine ne se laissant pas réduire à un aspect exclusif ou simplement 
“informatif” : le Coran, tout entier et dans chacune de ses parties est guidance et exhortation 
même si certains passages le sont plus explicitement que d’autres. 

12. Le terme “âbâ'” désigne habituellement, les pères ou les aïeux et le terme “ummahât” 
les mères ou les aïeules avec le sens admis normalement en français pour ces termes. Mais de plus, 
ils sont susceptibles d’avoir une portée plus générale que ces dernières. Tabarî signale d’ailleurs, 
à cet endroit, une variante mineure adoptée par quelques lecteurs qui semblaient ignorer ces 
significations possibles du terme “âbâ'”. 

13. Du verbe “khalâ” dérive le terme “khalwa” (la retraite spirituelle) qui est susceptible 
d’être conçu à bien des degrés différents. Pour permettre au lecteur de soupçonner une autre 
“trame coranique” que celle mise en évidence par Tabarî et compte tenu des allusions qui émail- 
lent son commentaire, nous citerons un texte d’Ibn Arabî qui n’est pas sans rapport, d’une part, 
avec le cas des êtres spirituels parfaits mentionnés dans ces versets et, d’autre part, avec certains 
aspects de la Maison de Dieu, du Pèlerinage et de la Religion : « La khalwah (en tant que Vide 
primordial) est la plus haute station spirituelle, elle est la demeure qu’habite l’Homme par excel¬ 
lence (aLJnsân). Celui-ci la remplit de son être, en sorte que rien d’autre n’y est contenu : telle 


est la Khalwah. Le rapport entre l’Homme et celle-ci est celui entre Dieu (aLHaqq) et « le Cœur 
du serviteur qui contient Dieu » et où rien d’autre n’entre, sous aucun aspect propre aux réalités 
cosmiques, de sorte que le Cœur étant vide (khâlî) de toute réalité cosmique. Dieu S’y manifeste 
par Son Être, » (Fut. aLMak. ; trad. M. Valsân, Et. Trad. N os 412-413, p. 78). 


* 

* * 


»/ 9} • /✓»/ / /✓ w /■ • /■ /'/'' 

J; JS Ijllîj 

X ^ ' * S 9 . 'ï 

^ 'j f ,y^ ôo Uj '4* 


/ // * } • } 


(2,135) 


« Ils [les Gens du Livre] disent : “Soyez Juifs ou Chré¬ 
tiens et vous serez dans la bonne voie”. 

Réponds : “Non, mais par contre [nous suivons] la Tra¬ 
dition d’Abraham (b*) en tant qu’il est droit et qu’il n’était 
pas parmi les associateurs ». 

“wa qâlû kûnû hûdan aw naçârâ tahtadû/qul bal 
millata ibrâhîma ( i->) hanîfan wa mâ kâna mina _1_ 
_muchrikîna”. 

Le signe (y-*) indique ici que, sous un certain rapport, ce passage 
n’est pas complet, que quelque chose reste en suspens et sera mentionné 
plus loin. Voir (2,136 à 138)3. 


(2.135) 1. “ wa qâlû kûnû hûdan aw naçârâ ” = « [Les Gens du Livre] disent “soyez 

Juifs ou Chrétiens ». 

Voir les commentaires (2,111) et (2,113)1. 

“ tahtadû ” = « et vous serez dans la bonne voie » : et vous serez dans la voie 
de la vérité (târîq aLHaqq). 

[Circonstances de la révélation de ce passage] 

... Ibn Abbâs rapporte qu’un Juif s’adressa au Prophète et lui dit : « “Il n’y a jamais 
eu de bonne direction sans que nous nous y soyions conformés ! Suis-nous 
donc et tu seras dans la bonne voie !” Par ailleurs, ; les Chrétiens disaient 
la même chose. [C’est dans ces circonstances qu’]Allâh fit descendre ce 
verset... ». 

(2.135) 2. “bal millata Ibrâhîma hanîfan ” = « non, mais par contre nous suivons 

la Tradition d’Abraham en tant qu'il est droit ». 

2.1. Interprétation de ce passage. 

Réponds leur : venez et suivons la Tradition d’Abraham qui nous rassemble 
tous sur la base du témoignage [unique] : elle vient de Dieu, c’est Lui qui l’a agréée. 


choisie et ordonnée. Or cette Religion d’Abraham était la “Hanafiyya musallama” 
(la Tradition primordiale pure et intacte). Laissons donc les autres traditions [spé¬ 
cifiques] 1 au sujet desquelles nous divergeons (nakhtalifu) 2 en sorte que certains 
d’entre nous les condamnent et d’autres les approuvent. En effet, dans ce domaine, 
du fait même des différences (ikhtilâf) qui lui sont propres 3 , il n’y a pas d’autre voie 
possible pour que nous nous retrouvions d’accord, en dehors de la voie qui s’offre 
à nous et qui consiste à se rassembler sur la Tradition d’Abraham 4 . 

2.2. Signification précise de ce passage. Selon la construction envisagée par rap¬ 
port au début du verset, ce passage peut être compris de plusieurs façons : Les Juifs 
et les Chrétiens disent : suivez le Judaïsme ou suivez le Christianisme et vous serez 
dans la bonne voie. Réponds, nous ne suivrons ni l’un ni l’autre et nous ne les pren¬ 
drons pas comme traditions ; « non, mais par contre, nous suivons la Tradi¬ 
tion d’Abraham ». Dans ce cas, le verbe “ nous suivons” (nattabi') est sous-entendu. 

• Ou encore ... « non, mais par contre (bal) nous sommes Compagnons (açhâb) 
de la Tradition d’Abraham » et, dans ce cas, c’est le mot “Compagnons” (açhâb 
ou ahl) qui est sous-entendu. 

• Ou encore : ... « non, mais par contre, suivez vous-mêmes la Tradition 
d’Abraham ». 

Le terme “milia” désigne la Religion (Dîn) 5 . 

2.3. Signification du terme “hanîf' : est “hanîf” tout ce qui est droit (mustaqîm) 6 . 
[Par euphémisme] On dit d’un homme dont les pieds sont tordus, ou rentrés l’un 
vers l’autre, qu’il est “ahnaf” (adjectif de même racine que “hanîf”) pour faire 
allusion à un état de bonne santé ; de même on appelle un pays de perdition (un désert, 
par exemple) une “mafâza” (litt. : lieu de salut), pour évoquer qu’on en réchappera 
et qu’on s’en sortira sain et sauf; ou encore on dit de quelqu’un qui a été mordu 
par un serpent qu’il est salîm (litt. : sain) pour augurer qu’il recouvrera la bonne 
santé (salâma). 

Ce terme exprime ici un état d’Abraham : O Muhammad dis : non, mais par 
contre, nous suivons la Tradition d’Abraham en tant qu’il est droit (mustaqîm). 

2.4. Interprétation du terme “hanîf ’ (pluriel : hunafâ'). Les commentateurs di¬ 
vergent sur ce point. 

2.4.1. • D’après certains, le “hanîf” est le “hâjj” (litt. : le pèlerin)?. Si la Religion 
d’Abraham est donc, d’après eux, appelée “ALIslâm al_Hanafiyya” c’est qu’il est 
le Premier (imâm) à avoir fixé aux serviteurs de Dieu de son époque et des époques 
ultérieures, jusqu’au jour de la Résurrection, l’exemple à suivre pour accomplir 
les rites du pèlerinage (manâsik al_hajj). C’est pourquoi, ils disent que quiconque 
accomplit le pèlerinage vers la Maison en effectuant les rites d’Abraham (manâsik 
Ibrâhîm)» conformément à sa Tradition, est “hanîf muslîm” (droit et soumis), 
conforme à la Religion d’Abraham. Cet avis est fondé sur les propos suivants : 
... Atiyya, ... Mujâhid, ... Dahhâk ont dit que le “hanîf” était le pèlerin (hâjj). 

... Hasan aLBaçrî a dit : « La “hanafiyya” est le Pèlerinage (Hajj) ». 



... Ibn al-Qâsim a dit : « Dans la Jâhiliyya les gens de la tribu de Mudar 9 qui faisaient 
le pèlerinage vers la Maison étaient appelés “Hunafâ'”... ». 

2.4.2. • D’après d’autres, le “hanîf’ est celui qui suit la Voie droite (istiqâma) et 
y reste conforme. 

2.4.3. • D’après d’autres, la Religion d’Abraham est appelée “Hanafiyya” car il est 
le premier à avoir donné l’exemple de la circoncision 10 et que ceux qui le suivent 
doivent se conformer à cette pratique. Celui qui est donc circoncis selon le mode 
d’Abraham [avec ce que cela implique intérieurement] est donc conforme à la sou¬ 
mission d’Abraham et peut être dit “hanîf’ selon "sa Tradition. 

2.4.4. • D’autres donnent à ce mot le sens de pur, sincère (mukhliç) ; au passage 
“bal millata Ibrâhîma hanîfan” ils donnent alors le sens suivant : « non, mais par 
contre, [nous suivons] la Tradition d’Abraham en mode pur et sincère ». 

2.4.5. • D’autres enfin disent que la “Hanafiyya” est la Soumission (Islâm) et, 
quiconque suit Abraham dans sa Tradition 11 et la suit avec droiture est “hanîf”. 

Pour moi, dit Tabarî, la Hanafiyya consiste à suivre avec droiture la Religion 
d’Abraham car si elle consistait seulement à faire le pèlerinage vers la Maison ou 
à être circoncis 12 , il faudrait considérer que tous ceux qui sont dans ce cas sont des 
“hunâfa” et tous les associateurs de la Jâhiliyya le seraient aussi, ce que Dieu dément 
catégoriquement en disant d’Abraham qu’il était « hanîf muslim et qu’il n’était pas 
parmi les associateurs ». 

2.5. Quelqu’un demandera peut-être s’il n’y avait pas eu avant Abraham, des Pro¬ 
phètes avec leurs suivants qui s’étaient conformés avec droiture à l’obéissance à Dieu 
comme Abraham et ses suivants le firent. Nous répondrons : bien sûr ! Si on nous 
demande alors pourquoi rattacher plus spécialement la “Hanafiyya” à Abraham 
et ses suivants et non à ceux qui, avant eux, furent dans le même cas spirituel, nous 
répondrons ceci : certes, avant Abraham, tous les Prophètes étaient déjà des “ hunâfâ” 
obéissants à Dieu mais Dieu n’avait institué aucun d’entre eux comme Exemple 
Archétype (Imâm) pour Ses serviteurs à suivre jusqu’à la venue de l’Heure (qiyâm 
as_Sâ'a) ; par contre, Il institua Abraham comme Imâm pour tout ce qui touche 
aux Normes de la Soumission (charâT aLislâm), qu’il s’agisse des rites du pèlerinage, 
de la circoncision ou du reste ; tout ceci constituant un mode d’adoration institué 
pour toujours, jusqu’à la venue de l’Heure, et établissant un signe distinctif entre 
le croyant (mu'min) et l’impie dissimulateur (kâfir), entre l’obéissant et le désobéis¬ 
sant. On appellera donc “hanîf”, celui qui est conforme à son orientation et qui suit 
sa voie. Quant à celui qui s’en écarte, il pourra être appelé par l’un des autres noms 
qui qualifient ceux qui suivent les autres traditions 1 ^ : juifs, chrétiens, majûs ou 
encore toute autre espèce de tradition particulière 14 . 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,135) 

1. C’est-à-dire : laissons donc les spécificités de nos traditions à leur place et abandonnons 



les points de vue limitatifs et erronés auxquels elles peuvent nous conduire, pour n’envisager 
que l’aspect fondamental, la Tradition pure et intacte de celui qui est notre “Imâm”. 

2. Ou : au sujet desquelles nous nous différencions les uns par rapport aux autres. Le verbe 
“ikhtalafa” signifie à la fois “être différent de” et “être en divergence avec”. En employant ce 
Verbe, Tabarî fait allusion aux nombreux passages coraniques où il est fait mention des diffé¬ 
rences (ikhtilâf) entre les traditions d’origine abrahamique, différences qui, étant incomprises, 
se traduisent par des divergences (appelées également “ ikhtilâf”) dont la nature réelle apparaîtra 
nécessairement au Jour dernier (Voir Coran 16,124). 

3. Tabarî montre ici que le verset coranique comporte à la fois un constat et un reproche : 
le constat au niveau des spécificités respectives, les différences (ikhtilâf) sont en quelque sorte 
inévitables ; or ces différences devraient être aussi secondaires que ces spécificités elles-mêmes 
ce qui n’est pas le cas ; d’où le reproche : du fait que ces différences ne sont pas dépassées vers 
l’unité transcendante commune, elles aboutissent à des divergences qui conduisent à des exclu¬ 
sions (Voir sur ce point, l’ouvrage : “De l’unité transcendante des religions” par Fritjof Schuon, 
paru chez Gallimard). 

4. En passant du particulier à l’universel et du domaine de la multiplicité à celui de lunité. 
Il y aurait ici à préciser la 44 fonction” de l’“ Islam”, du Prophète et de la Révélation comme voie 
de retour et comment, en guise d’exemple, l’aspect spécifique de la tradition islamique, du Pro¬ 
phète Muhammad et de la Révélation coranique s’estompe et se résorbe dans son aspect uni¬ 
versel. Le lecteur trouvera dans le commentaire de Tabarî bien des occasions pour discerner la 
réponse. 

5. Tabarî dit ici que le terme “milia” désigne la “religion” (dîn). Pour garder en français 
la distinction de la terminologie coranique et pour d’autres raisons plus complexes, nous préfé¬ 
rons traduire “milia” par tradition (ou Tradition dans le cas de la “milia” d’Abraham). Bien 
entendu, ce terme devra être compris selon le sens que R. Guénon lui a rendu et qui n’a aucun 
rapport avec la notion de coutume ou les notions oiseuses de folklore et de traditions populaires. 

6. On constatera que le terme “hanîf”, compris de cette façon correspond de très près à 
l’adjectif grec “orthos” (droit) et “dîn hanîf’ ou “hanifiyya” à “orthodoxie” (litter. : opinion, 
jugement ou croyance droite, dogme ou doctrine juste). Voir plus loin (2,136 à 138)2.3. 

7. Le hâjj est celui qui fait le hajj. Si ce dernier terme désigne habituellement le pèlerinage 
tel qu’il est'conçu couramment, son sens fondamental est le suivant : aller constamment vers le 
but, reprendre successivement l’orientation vers le but ; dans ce contexte, il s’agit, bien entendu, 
du But essentiel et suprême. Ce terme est donc susceptible d’être transposé comme l’expression 
“Bayt Allâh” qui recouvre tous les aspects du “But” du pèlerinage. En d’autres termes, le hanîf 
est celui qui suit constamment la Voie droite vers le But, et Abraham est 1 Exemple (imâm) 
par excellence de ce cas spirituel. 

8. Voir (2,127 à 129)4.2. 

9. Mudar était l’éponyme d’un ensemble de tribus dont les Quraych à laquelle appartenait 
le Prophète; on dit que les gens de Mudar étaient restés parmi les Arabes les plus attachés à la 
tradition véritable, bien que gravement entachée de cultes hétérodoxes. — Voir la notion de 
“hums” : corn. (2,189)2. et corn. (2,198-199)4. 

10. Allusion à la notion de “pureté” contenue également dans la racine de “hanîf’; à 
propos de la pureté primordiale (Fitra), voir com. (2,124)1. et sa note 8. La circoncision (khitân) 
est non seulement une “épreuve” ou un “signe” de l’Alliance divine mais elle peut aussi avoir 
une signification plus profonde. (La Bible fait déjà allusion à la 44 circoncision du cœur : Jeré- 
mie 4,4 et la circoncision en tant que 44 sceau de la justice de la foi” : Épître, Romains 4,11). 

11. Ou encore : quiconque suit Abraham dans sa tradition [spécifique] et la suit avec droi¬ 
ture [c’est-à-dire selon l’orientation juste]. 

12. Après avoir cité ces avis pour faire allusion aux significations profondes de la Hanafiyya, 
correspondant à ces différents aspects, Tabarî remet les choses au point et rejette ces avis en ce 



qu’ils comportent d’extérieur et de littéral car, sous ce rapport, il n’est pas possible d’assimiler 
la Tradition d’Abraham à l’une de ces pratiques particulières. 

13. Les autres traditions spécifiques, réduites à leur spécificité, envisagées en mode limitatif, 
particulariste et exclusiviste. 

14. Pour une meilleure compréhension de tout ceci, sur la base d’une formulation générale, 
voir les ouvrages de R. Guénon en particulier, “ Métaphysique orientale” (Éd. Trad.). 
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« Dites : nous croyons en Allâh, en ce qui a été descendu 
vers nous, en ce qui a été descendu vers Abraham, Ismaël, 
Isaac, Jacob et les [Patriarches des] tribus, en ce qui a été 
donné à Moïse et à Jésus, ainsi qu’en ce qui a été donné aux 
Prophètes de la part de leur Seigneur ; nous n’établissons de 
différence entre aucun d’eux et nous Lui sommes soumis ». 

“qûlû âmannâ bi_llâhi wa mâ unzila ilay_nâ wa mâ 
unzila ilâ ibrâhîma wa ismâ'îla wa ishâqa wa ya'qûba waJ_ 
_asbâti/wa mâ ûtîa mûsâ wa e îsâ/wa mâ ûtiya _n_nabiyyûna 
min rabbi_him lâ nufarriqu bayna ahadîn min_hum/wa 
nahnu la_hu muslimûna”. 


(2,136) 


« S’ils croient comme vous croyez, ils sont dans la bonne (2,137) 


voie et s’ils s’en détournent, ils ne sont plus que dans un 
schisme et alors Allâh te chargera suffisamment d’eux ; Il est 
l’Oyant, le Très-Savant ». 


“ fa_in âmanû bi_mithli mâ âmantum bi_hi fa_qadi 
__htadaw/wa in tawallaw fa_innamâ hum fi chiqâqin/fa_ 
_sayakfi_ka_humu _llâhu wa huwa _s_samî e u _l_ e alîmu”. 

« [La Tradition d’Abraham qui est] (-h) l’Onction (2,138) 
d’Allâh; et, qui est meilleur qu’Allâh pour donner l’Onc¬ 
tion? et nous sommes Ses serviteurs ». 

“(-h) çibghata _llâhi wa man ahsanu mina _llâhi 
çibghatan/wa nahnu la_hu e âbidûna”. 

Le signe (-► i) indique que le passage qui le suit achève ce qui restait, 
sous un certain rapport, en suspens en 2,135. Voir com. (2,135)2. 

(2,136 à 138)1. Commentaire du verset 136. 

1.1. Interprétation de ce verset : 

O croyants ! 

“qûlû” = « dites » à ces Juifs et à ces Chrétiens qui vous disent d’être juifs ou 
chrétiêns pour être dans la bonne voie : 

“âmannâ biJLlâh ” = « Nous croyons en Dieu », c’est-à-dire nous reconnaissons 
la vérité de Dieu — puisque, comme cela a déjà été expliqué, la foi (imân) est recon¬ 
naissance et affirmation de la vérité 1 ; 

“wa mâ unzila ilaynâ” = « et en ce qui a été descendu vers nous », c’est-à-dire 
le Livre que Dieu a fait descendre vers notre Prophète Muhammad ; 

“wa mâ unzila ilâ Ibrâhîma...” = « et en ce qui a été descendu vers Abraham, 
Ismaël, Isaac, Jacob et les [Patriarches des ] Tribus » qui sont les Prophètes issus de 
Jacob. Qatâda précise que les “Asbât” sont douze fils de Jacob, chacun [étant 
l’éponyme d’une tribu] constituant en quelque sorte une communauté (umma). 
C’est pourquoi, ils furent eux-mêmes appelés “asbât” (litt. : tribu). 

“ wa mâ ûtiya Mûsâ wa e Isâ” = « et en ce qui a été donné à Moïse et à Jésus », 
c’est-à-dire que nous croyons également en la Thora et en l’Évangile 2 ; 

“wa mâ ûtiya -M-nabiyyûna min Rabbi-him” = « ainsi qu'en ce qui a été donné 
aux Prophètes de la part de leur Seigneur », ainsi qu’en tout Livre donné à tout Pro¬ 
phète et nous affirmons et reconnaissons catégoriquement que tout cela est vérité, 
guidance et lumière de la part de Dieu, que tous les Prophètes qui ont rappelé Dieu 
[aux hommes] étaient dans la vérité, chacun confirmant l’autre selon une voie unique : 
appeler les hommes à reconnaître, à affirmer et à réaliser l’Unicité de Dieu et à Lui 
obéir 3 . 

“lâ nufarriqu bayna ahadin minJhum ” = « Nous n'établissons de différence 
entre aucun d'eux » c’est-à-dire nous ne croyons pas aux uns pour rejeter les autres 



et nous ne prétendons pas ne pas être concerné par les uns tout en admettant l’auto¬ 
rité des autres. (...) 

“ wfl naknu la-Hu muslimûn” = « et nous Lui sommes soumis ». 

1.2. Circonstances de la révélation de ce verset. 

... Qatâda a dit que « ce verset constitue un ordre adressé par Dieu aux croyants : 
croire en tous Ses Prophètes et en tous Ses Envoyés, reconnaître et affirmer 
qu’ils sont véridiques et ne faire aucune différence entre eux... ». 

... Akrama rapporte que Ibn Abbâs a dit : « Le Prophète aborda un jour un groupe 
de Juifs parmi lesquels se trouvaient Abû Yâsir ibn Akhtab, Râfi e ibn Abî 
Râfi e , e Uzair, Khâlid, Azâr ibn Abî Azâr et Achiy'a 4 qui lui demandèrent 
quels Envoyés il reconnaissait. Le Prophète leur répondit : “Je crois en 
Allâh, en ce qui a été descendu vers nous, en ce qui a été descendu vers 
Abraham, Ismaël, Isaac, Jacob et les [Patriarches des] Tribus, en ce qui 
a été donné à Moïse et à Jésus ainsi qu’en ce qui a été donné aux Prophètes 
de la part de leur Seigneur ; nous n’établissons de différence entre aucun 
d’eux et nous Lui sommes soumis”. Comme il avait mentionné Jésus, ils 
nièrent sa fonction prophétique et lui répliquèrent : “Nous ne croyons 
pas en Jésus ni en ceux qui croient en lui. C’est alors qu’Allâh fit descendre 
le verset suivant : “O Gens du Livre, que vous reprochez-nous si ce n’est 
de croire en Allâh, en ce qu’il a fait descendre vers nous et en ce qu’il fit 
descendre auparavant, et [de constater] que la plupart d’entre vous sont 
“sortis” [de la voie droite de la Tradition] » (Cor. 5,59) 5 . 

(2,136 à 138)2. Commentaire du verset 137. 

“ fa- in âmanû bi mithli mâ âmantum bi-hi fa qad ihtadaw ” = « s'ils croient 
comme vous croyez , ils sont dans la bonne voie ». 

2.1. Interprétation de ce passage. 

Ce passage signifie : Si les Juifs et les Chrétiens reconnaissent Dieu et la vérité 
de ce qu’U a fait descendre, vers vous et de ce qu’il a fait descendre vers Abraham, 
Ismaël, Isaac, Jacob et les Tribus, s’ils reconnaissent la vérité de ce qui a été donné 
à Moïse, à Jésus et à tous les Prophètes de la part de leur Seigneur, et s’ils affirment 
la vérité de cela d’une façon semblable à votre façon à vous, croyants, de reconnaître 
et d’affirmer cela alors ils sont d’accord avec vous, sont bien dirigés, sont dans la 
voie de la vérité (tarîq al_Haqq) et dans la bonne direction et, dans ce cas, ils font 
partie des vôtres [c’est-à-dire, des “croyants” en donnant à ce terme la portée la 
plus générale] et vous, vous faites partie des leurs puisqu’ils sont entrés dans votre 
Tradition [c’est-à-dire la Tradition d’Abraham]. 

Dans ce verset, Dieu indique qu’il n’accepte aucune œuvre spirituelle de qui¬ 
conque, si elle n’est accomplie avec la foi (imân) comprise selon les significations 
(ma'ânî) qui viennent d’être dites. 

...Ibn Abbâs a dit : « ...Allâh fait savoir ici, que la foi estT“Anse solide” qu’il 
n’agrée une œuvre que si elle est accomplie avec cette foi et qu’il n’interdit 
l’accès au Paradis qu’à celui qui la délaisse >A 
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2.2. Signification de la comparaison « s’ils croient comme vous croyez ». 

Tabarî va préciser le sens du terme “ mithl” (traduit ici par “ comme”) 
mentionné au début du verset et qui établit une comparaison entre la 
foi des uns et la foi des autres. En résumé, Tabarî dira ceci : ce terme 
n’établit aucune comparaison entre l’“ objet” de la foi des uns et celui 
de la foi des autres, puisqu’il n’y a pas là deux choses distinctes et qui 
seraient semblables, mais bien un seul “objet” de la foi : ils ne croient 
pas en un semblable à Dieu, mais en Dieu Lui-même. Par contre, dit 
Tabarî, ce terme “mithl” établit une comparaison entre les modalités 
de la foi c’est-à-dire entre les différentes façons de croire. 

Cette précision est nécessaire car, du point de vue linguistique, 
une autre compréhension serait possible et correspondrait à la traduc¬ 
tion suivante : « s’ils croient à un semblable “ mithl” à ce que vous croyez, 
ils sont dans la bonne voie » 7 . Une telle compréhension si elle n’est pas, 
en soi, dépourvue d’intérêt, risquerait d’induire en erreur. 

Le sens est ici celui que nous avons donné : s’ils reconnaissent et affirment la 
vérité comme vous, vous la reconnaissez et l’affirmez, alors... 

La comparaison (tachbîh) porte sur les modalités des deux reconnaissances de 
la vérité (taçdîqayn) et de ses deux affirmations (iqrârayn) qui sont l’“imân” des 
uns et l’“imân” des autres [dans leurs aspects spécifiques qui tout en étant distincts 
restent néanmoins semblables]. 

2.3. “fa in tawallaw fa^inna^mâ hum fî chiqâq ” = « et s’ils se détournent , ils ne sont 
plus que dans un schisme ». 

Le terme “chiqâq” (traduit ici par schisme) signifie séparation (firâq) accom¬ 
pagnée d’hostilité (muhâraba). 

... Qatâda... Rabf ... et Ibn Wahb disent que ce terme “ chiqâq” a ici le sens de “ firâq” 
(= sécession, séparation sectaire) 8 . 

2.4. “fa sayakfïJkaJhumu-Llâhu wa Huwa sSamiu JlJAlîm ” = « et alors Allâh 
te chargera suffisamment d’eux ; Il est l’Oyant, le Très Savant » 9 . 

C’est-à-dire : O Muhammad, Dieu te chargera suffisamment de Son Autorité 
contre ceux des Juifs ou des Chrétiens qui te disent, à toi et à tes Compagnons, 
“soyez Juifs ou Chrétiens, vous serez dans la bonne voie”, mais qui se détournent 
pour ne pas croire, d’une façon comparable à la vôtre et qui cherchent à établir l’hosti¬ 
lité entre Dieu et Ses Envoyés 10 ; Dieu te chargera de cette Autorité pour que tu les 
combattes, les exiles ou les punisses par quelque autre moyen. 

« Il est l’Oyant » qui entend ce qu’ils te disent, l’ignorance qu’ils étalent et les 
incitations à devenir impie et à suivre des traditions égarées [dans leur spécificité 
propre, coupée ou isolée de leur racine]. 

« Il est le Très-Savant » au sujet de la jalousie et de l’inimitié qu’ils cachent 
au fond d’eux-mêmes à ton égard et à l’égard des croyants 11 . C’est ainsi que Dieu 
accomplit Sa menace et “charge” Son Prophète, de façon suffisante, en lui conférant 
de Son Autorité sur eux (kafâ nabiyyaüiu bi tathbîti_Hi iyyâ_hu e alay_him) jusqu’à 
ce que certains soient tués, d’autres exilés ou d’autres encore réduits à merci et 
contraints de payer la “jiziya” 12 . 
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(2,136 à 138)3. Commentaire du verset 138. 

“ (“H) çibghata JLlâhi wa man ahsanu mina JLlâhi çibghatan” = « (-h) L'onction 
d'Allâh; et, qui est meilleur qu'Allâh pour donner l'Onction ; et nous sommes Ses 
serviteurs ». 

3.1. Explication générale et interprétation du passage. 

“çibgha” désigne ici “Fonction de l’Islâm”. 

Lorsque les Chrétiens veulent faire entrer un de leurs enfants dans le Chris¬ 
tianisme, ils le placent “dans une eau à eux” 13 et prétendent que c’est là une sancti¬ 
fication, équivalant à la grande ablution des Musulmans [lors de l’entrée en Islam], 
et que cela constitue une “onction” (çibgha) d’entrée dans le Christianisme. 

Dieu — exalté soit-Il — veut donc dire ceci : O Muhammad, lorsqu’ils vous 
disent “soyez Juifs ou Chrétiens, vous serez dans la bonne voie”, répondez-leur : 
non, mais suivez donc la Tradition d’Abraham qui est 1’“ onction” de Dieu et qui 
est la meilleure des onctions, c’est-à-dire suivez la “Hanafiyya musallama” [qui 
pourrait être traduite à présent par “la pure Orthodoxie”]. 

Si le terme “çibgha” est ici au cas direct [marqué par la terminaison ta 
de çibghata] c’est qu’il renvoie au terme “milia” qui est également au cas direct 
[millatg]. De même, ceux qui le lisent au cas sujet [çibghat_g] lisent également le 
terme “milia” au cas sujet [millatg Ibrâhîm] bien qu’il puisse y avoir encore d’autres 
explications pour sa lecture au cas direct ou au cas sujet 14 . 

3.2. Interprétation du terme “ çibgha”. 

• L’interprétation que nous avions donnée de ce terme est justifiée par les 
propos suivants : 

... A propos du passage « L’onction d’Allâh ; et qui est meilleur qu’Allâh pour [ac¬ 
corder] Fonction ». Qatâda a dit : « Les Juifs oignent leurs fils en juifs et 
les Chrétiens oignent les leurs en Chrétiens 15 . Or l’Onction d’Allâh est la 
Soumission (islâm) et il n’y a pas d’onction meilleure que celle de la Soumis¬ 
sion tti de plus pure, car la Soumission est la Religion sacrée d’Allâh 
(Dît! Allâh) avec laquelle Noé fut suscité ainsi que les Prophètes envoyés 
après lui ». 

• D’autres commentateurs, parmi lesquels figurent Mujâhid, Rabf et aussi 
Qatâda disent que ces termes signifient : La Religion de Dieu (Dînu_Llâh). Ils expli¬ 
quent ce passage ainsi : La Religion d’Allâh; et qui est meilleur qu’Allâh pour 
[fixer] la Religion (Dînu _Llâhi wa man ahsanu mina _Llâhi dînan) 16 ? 

• D’autres enfin disent que ces termes désignent la “Nature divine” (Fitratu 
Llâh)!7. 

Le point de vue énoncé dans les propos qui vont suivre intègre 
tous les points de vue plus particuliers mentionnés précédemment. Les 
termes “dîn” et “islâm” seront envisagés dans leur signification la plus 
universelle. 

... Mujâhid a dit : « “L’onction d’Allâh” est la Nature d’Allâh selon laquelle II a 
“naturé” les hommes ». 




... Mujâhid a dit aussi : « “ L’onction d’Allâh” est l’Islâm et c’est la “ Nature” d’Allâh 
selon laquelle II a “naturé” les hommes 18 ». 

... Abd Allâh Ibn Kathîr a dit : « “L’onction d’Allâh est la Religion (Dîn) d’Allâh 
— et qui est meilleur qu’Allâh pour fixer la Religion? — et c’est aussi la 
Nature d’Allâh ». 

(Tabarî ajoute] Ceux qui adoptent cette interprétation envisagent l’Onction 
(çibgha) comme étant la “Nature primordiale” (Fitra) et le sens du passage est le 
suivant : 


Tabarî va situer le passage dans son contexte coranique : les Juifs 
et les Chrétiens disent “soyez Chrétiens ou Juifs”; réponds : 

Non, mais par contre, nous suivons la Tradition d’Abraham et ainsi nous ^ 
suivons la Fitra d’Allâh et Sa Tradition conformément à laquelle II créa les hommes £ 
et c’est là, la Religion immuable (bal nattabi' millata Ibrâhîma nattabi' Fitrata 
_Llâhi wa Millati_Hi _Llatî khalaqa _n_nâsa e alay_hâ wa dhâlika _d_Dînu _1_ 
_Qayyim). [ 

3.3. “wa nahnu la-Hu e âbidûn ” = «et nous sommes Ses serviteurs » (ou encore ( 
« en étant Ses serviteurs » ) 19 . ( 

Dieu — que Son invocation soit exaltée — ordonne à Son Prophète de dire ces / 
paroles aux Juifs et aux Chrétiens [mentionnés précédemment]. Le sens est le suivant : : 

dis : nous suivons la Tradition d’Abraham, en tant qu’il est droit, [Tradition qui est \ 
aussi] l’Onction de Dieu et nous sommes Ses serviteurs, c’est-à-dire, nous suivons [ 
cette Tradition en étant soumis à Dieu et humbles devant Lui, dans notre fidélité 
même à la Tradition d’Abraham et dans la façon de nous acquitter de notre religion 
(daynûnatLnâ), sans nous enorgueillir de cela comme ce fut le cas des Juifs et des 
Chrétiens qui en arrivèrent à nier et à dissimuler (kafarû) la fonction prophétique 
de Muhammad, par orgueil et jalousie 20 . 


NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,136 à 138) 

1. Voir com. (2,3)1., tome I, p. 69. 

2. Le terme arabe “ Injîl” ne désigne pas exactement la même chose que le terme “ Évangile” ; 
malgré une proximité phonétique, qui n'est certainement pas fortuite, il a une signification fonda¬ 
mentale assez différente de celle du mot grec dont dérive le mot français “évangile” que nous 
conservons toutefois faute de terme plus approprié. Il semble que le terme “Injîl” désigne uni¬ 
quement toutes les paroles dites par Jésus et qui peuvent être considérées effectivement comme 
de purs dons divins, Jésus étant lui-même identifié au Verbe (Cf. Cor. 4,171). 

3. La portée de ce passage est beaucoup plus universelle encore qu'il ne semblerait à pre¬ 
mière lecture car le terme “Prophète” comme le terme “Envoyé” peut recouvrir bien des fonc¬ 
tions spirituelles propre à d’autres “familles traditionnelles”, fonction dont l’équivalent est, 
en terme propre à la Tradition abrahamique, la Prophétie ou la Mission (Risâla). Cette portée 
est même nécessairement incluse dans ce passage — même si la prudence commandait à Tabarî 
de ne pas trop préciser... — car Dieu dit nettement : « En fait, Nous avons suscité dans toute 
communauté un Envoyé afin qu’ils adorent Allâh... » (Cor. 16,36) (voir R. Guénon : “L’Intro¬ 
duction générale à l’étude des doctrines hindoues”, Éd. Véga, Paris). Par ailleurs, il peut y avoir 
ici une allusion à l’aspect universel et unique du Prophète, qui est “Muhammad”, c’est-à-dire 
“Celui qui a été fait Louangé (hamd)” ou encore “Lieu de toutes les Louanges” (voir com. (2,38), 
tome I, p. 160 et sa note 1). 
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4. Ibn Akhtab : personnage déjà vu en com. (2,1)2.3., tome I, p. 61. 

Râfi' ibn Abî Râfi' : dans une autre version de ce propos, transmise par Sa'îd ibn Jubayr 
on lit : Nâfi' ibn Abî Nâfi' Achiy'a : dans le commentaire du verset 5,59, le même propos est 
cité avec le nom Wâsi'. Il s’agit ici d’erreur de copiste, précise celui qui a établi l’édition du manus¬ 
crit de Tabarî. 

5. “fâsiqûn” traduit ici par “sortis” conformément au com. (2,26)3.4., tome I, p. 124. 

6. L’ « Anse solide ». Cf. Cor. (2,256). 

7. La difficulté de ce passage réside dans la particule “bi” (dans “bi_mithli” et plus loin 
dans “bi_hi”). En effet, cette particule sert habituellement à introduire le complément du verbe 
“âmana” (âmana bi = croire à, ou : croire en) mais elle peut aussi introduire, comme c’est le cas 
ici, une sorte de complément de manière (litt. : s’ils croient de façon semblable à votre façon de 
croire). 

8. Dans le verset 135, “hanîf” évoquait la notion d’orthodoxie et pouvait lui-même signifier 
“orthodoxe” (voir (2,135)2.3. et note 5). A ce terme vient s’opposer ici le mot “chiqâq” dont la 
racine verbale exprime l’idée de couper, diviser (chaqqa). Le terme schisme présente d’ailleurs 
la même étymologie car un “schisme” est une “coupure” par rapport à la Tradition mère. Cette 
notion première de coupure et de division implique celle d’opposition schismatique (châqqa : 
s’opposer à, faire.des difficultés à, lutter contre. Cf. Cor. 8,13) puis celle d’altération et aboutit 
finalement à la nbtion d’hétérodoxie (litt. : jugement ou doctrine autre que le jugement ou la 
doctrine juste). De plus ce terme est expliqué ici par le mot “firâq” qui exprime l’idée de sécession 
et de secte (firqa). Remarquons à cette occasion que le critère d’orthodoxie ne se situe pas au 
niveau d’une tradition particulière quelconque mais au niveau de la Tradition abrahamique elle- 
même, qualifiée de “hanîf’ (orthodoxe), du fait qu’elle est elle-même une “forme juste” de la 
Tradition primordiale qui va être évoquée dans le verset suivant ; Tabarî fera entrevoir à l’occa¬ 
sion du commentaire du terme “çibgha” une certaine continuité entre la Tradition d’Abraham 
et l’Onction divine. 

9. La traduction donnée ici du verbe “kafâ” (qui signifie ordinairement “suffire”) corres¬ 
pond à la fois au commentaire et au sens fondamental de ce verbe donné par le Lisân aLArab, 
ce qui n’a rien de surprenant puisque le commentaire de Tabarî repose sur les significations fon¬ 
damentales des termes coraniques, avant que l’usage ne vienne les voiler ou les supplanter par 
une signification secondaire et dérivée, ce qui est le cas ici. Contrairement à ce qu’indique le dic¬ 
tionnaire de Kasimirski (qui donne pour “ kafâ” : suffire, être suffisant) le sens premier de ce 
verbe est beaucoup plus complexe : s’occuper ou se charger d’une chose de façon suffisante 
pour qu’elle soit accomplie ou la prendre comme occupation suffisante ou encore remplacer 
quelqu’un par quelqu’un d’autre qui lui servira de “tenant lieu” (kâfin), un “tenant lieu” ou un 
“substitut” devant nécessairement être suffisant pour remplir son rôle (d’où l’emploi ultérieur 
du mot “kâfin” dans le sens de “ suffisant”) ; ou encore, comme c’est le cas ici : charger quelqu’un 
de quelqu’un d’autre d’une façon suffisante pour s’en occuper ou lui donner une part suffisante 
d’autorité pour s’en charger. 

Cette nuance de “suffisance” est toutefois capitale car elle semble indiquer que la part 
de “charge” échue au Prophète et que Tabarî va préciser, est suffisante en ce qui le concerne 
mais qu’elle n’englobe pas tous les aspects : ce n’est que sous le rapport de leur hostilité ouverte 
à son égard et à l’égard de l’Islâm que Dieu le charge de cette part d’Autorité, qui est donc suffi¬ 
sante sous ce rapport. 

10. Voir aussi com. (2,284-286)2. et Cor. 4^50. 

11. Il ne conviendrait pas d’insister sur des aspects du texte coranique et du commentaire 
que le lecteur peut entrevoir à présent de lui-même. Pour faciliter la recherche, rappelons sim¬ 
plement que tout ceci est toujours transposable, d’un point de vue spécifique à un point de vue 
plus universel : ainsi dans toute tradition régulière, celui qui se trouve véritablement fidèle sous 
tous les rapports à sa tradition, en reconnaissant sa juste place à ce qui en constitue l’essentiel 
et en reconnaissant la vérité et la dignité de “Celui qui totalise toutes les louanges”, quelque soit 



le nom sous lequel il est plus spécialement désigné, celui-là se trouve dans une situation analogue, 
car il est bien rare qu’il ne soit pas en opposition avec ceux qui se limitent et entendent limiter 
leur tradition tout entière à ce qui n’en constitue que sa spécificité. De ce fait, il est déclaré hété¬ 
rodoxe” ou sectaire alors que paradoxalement, c’est lui qui est en fait “orthodoxe”, les autres 
ne faisant que s’opposer à la Vérité une, et se plaçant de ce fait en position d hétérodoxie 
malgré leur attachement à ce qui n’est, somme toute, que la forme de leur tradition. Bien entendu, 
le respect de la “ forme” est nullement remis en cause car celle-ci, dans son ordre, a sa raison d’être 
et sa vérité dans la mesure où elle découle de l’essentiel et y conduit : dans le Coran, il est dit : 

« Celui qui obéit au Prophète, obéit, de ce fait à Allâh » car le Prophète, selon chacun de ses aspects 
possibles peut mener à Dieu, comme le particulier aboutit à l’Universel mais l’inverse n’est pas 
rigoureusement exact car le But spirituel n’est jamais atteint en cherchant a passer de 1 Universel 
au particulier avant d’être sorti de celui-ci. t .... 

12. Cf. Cor. 9,29. Autre raison, plus profonde du paiement de la“jiziya” (voir com. (2,114)4.) 
qui apparaît selon ce commentaire, comme un “ impôt compensatoire de 1 égarement forma¬ 
liste” ou “ particularité ” et qui est acquitte au Prophète ou a ses successeurs légitimés (khulafa) 
en tant que leur autorité représente ou “tient lieu” de façon suffisante de 1 Autorité de la Tradi¬ 
tion abrahamique à laquelle tous sont, en principe, redevables. Pour une meilleure compréhension 
de ces aspects inattendus de la “ jiziya” on se reportera au commentaire du verset (9,29) : « Com¬ 
bats ceux qui ne croient pas en Allâh et au Jour Dernier... et ceux qui ne s acquittent pas de la 
Religion de la Vérité (Dîn aLIJaqq) parmi ceux qui ont reçu le Livre, jusqu’à ce qu’ils donnent 

la “jiziya”... ». , . 

13. Allusion aux anciens rites du baptême par immersion dans l’eau bemte. Rappelons^que 
le mot “baptême” vient du grec “baptizein” qui signifie “immerger” et le mot “chrétien” de 

“khristos” qui signifie “oint”. . _ 

Le terme “ çibgha” peut aussi faire allusion à l’onction sacerdotale chez les Juifs (Exode 29,7- 

30,22 à 33 Lev. 8). . , ' _ 

14. Ce rapport syntaxique est particulièrement important pour comprendre la suite. Dans 
tout ce passage, l’Islâm peut être envisagé à différents degrés d’universalité. Bien entendu, 
l’aspect le plus important et qui est la “clé” des autres est celui qui se rapporte à l’Islâm en tant 
que Soumission primordiale, parfaite, en rapport avec la Nature primordiale (Fitra) elle-même, 
la Soumission intégrale ne pouvant être réalisée que par celui qui a recouvré la Nature primor¬ 
diale que Dieu lui conféra “à l’origine”. La Tradition d’Abraham constitue, en son temps, 
un rétablissement de la Religion de la Soumission intégrale, et à ce titre, constitue la Tradition 
primordiale pour les formes traditionnelles qui seront issues d’elle comme Abraham est l’“imâm” 
des croyants de son époque et des époques ultérieures. « En vérité, la Religion (Dîn) auprès 
d’Allâh est la Soumission (Islâm) » (Cor. 3,19). 

15. Le verbe “çabagha” (d’où le nom d’action “çibgha”) signifie fondamentalement “tein¬ 
dre” ; l’étymologie de ce mot n’est donc très différente de celle d’“ onction”, mot qui. évoque 
aussi la notion d’élection qui n’est toutefois pas absente ici puisqu’au sujet d’Abraham, il est 
dit dans le verset 2,130 : « Et Nous l’avons élu dans ce monde ». Ce sens premier de “çabagha” 
permet ici une sorte de jeu de mot allusif : l’onction spécifique juive ou chrétienne n’est qu’une 
“teinte” donnée à l’être alors que l’onction divine est la “teinte” par excellence. 

16. A propos de “dîn” voir note 3, com. 2,120 et note 3, com. 2,124. 

17. La Nature primordiale (Fitrat Adam) est dans son ordre, le “ Reflet” ou la manifestation 
de la Nature divine (Fitrat Allâh) comme la Forme d Adam (çûrat Adam) elle-même est^ selon 
la Forme divine (çûrat Allâh). On pourrait aussi comprendre les termes “ Fitrat Allâh” comme 
la Nature conférée par Dieu; de même que “Dîn Allâh” ne signifie pas la Religion de Dieu, 
dans le sens où Dieu s’en acquitte, mais dans le sens où Dieu la donna aux hommes. (Toutefois, 
la richesse du terme “dîn” permet aussi d’envisager l’expression “Dîn Allâh” en rapportant 
le Dîn à Dieu exclusivement mais dans ce cas, toutes les traductions données de ce mot sont 
inadéquates). 



18. Le terme “islâm” est le nom d'action de “aslama” qui est une forme verbale de type 
“afala”. Les formes verbales de ce type peuvent avoir soit un sens d’état (aslama = être en état 
de soumission, mais aussi : être en paix (salâm), être soumis), soit un sens factitif (aslama = faire 
soumettre, rendre soumis mais encore : rendre la paix). L’Islâm conféré aux hommes est l’état 
de soumission, qu’il s’agisse de la soumission à atteindre et à réaliser jusqu’à l’effacement ultime 
devant Dieu ou de la soumission essentielle à Dieu, tout être lui étant nécessairement soumis, 
consciemment ou non, volontairement ou non, de par sa condition de créature, l’Islâm, rapporté 
à Dieu, c’est l’“Acte divin de soumettre”; en termes métaphysiques : c’est la Présence de la 
Réalité Une et Éternelle, devant laquelle aucune réalité particulière ne subsiste, ou plus exacte¬ 
ment, en dehors de laquelle aucune réalité n’a jamais existé, et qui est la Paix (Salâm). 

19. Le terme “ e âbid” (d’où 'âbidûn) signifie littéralement : esclave, serviteur. C’est donc 
la notion de servitude qui est ici en cause et non celle de prier ou aimer attachées au verbe adorer. 

20. Sur la base de la possibilité de lecture mentionnée plus haut (voir 3.1. et note 13), le Coran 
établit un rapport direct entre “la Tradition d’Abraham” et “l’Onction divine”. Compte tenu 
du commentaire de tous ces versets (124 à 139), il semble qu’il y ait ici une allusion à un événement 
capital : la rencontre entre Abraham (qui s’appelait encore Abram) et Melchisédech (Gen. 14,17 
à 24) ; Melchisédech bénit Abraham et celui-ci lui paie la dîme, ce qui détermine nettement 
leur rapport hiérarchique. R. Guénon précise : « Il y a là une véritable ... investiture spirituelle ; 
et... là se trouve le point de jonction de la tradition hébraïque [et nous ajouterons : de l’ensemble 
de la tradition abrahamique] avec la grande tradition primordiale » (Le Roi du Monde, chap. VI). 
Remarquons que l’onction a un rôle central lors de l’investiture sacerdotale, dans la tradition 
judéo-chrétienne et que le sacerdoce est dit “selon l’ordre de Melchisédech”. Remarquons aussi 
que les commentaires de Mujâhid expliquent l’“ Onction” comme étant l’Islâm, c’est-à-dire 
la Soumission, or le premier pilier rituel de la tradition islamique sont les cinq prières obligatoires 
qui ont dans cette tradition une fonction analogue à celle de l’office sacerdotal quotidien dans le 
monde chrétien et le cœur de la prière est la prosternation qui est, ou doit être, l’expression 
et la réalisation de la soumission. Signalons enfin que ce roi — prêtre — prophète Melchisédech 
est selon Saint Paul « roi de Justice et roi de Salem, c’est-à-dire, roi de Paix ; qui est sans père, 
sans mère, sans généalogie... c’est un homme dont il est attesté qu’il est vivant... » (Ép. aux Hé¬ 
breux 7,8) (Voir aussi ce qui a été dit jusqu’à présent du Prophète, envisagé dans sa réalité per¬ 
manente. A propos de la Religion immuable, “Dîn qayyim”, voir les articles de Michel Valsân 
“Tradition Primordiale et Culte Axial”, Études Traditionnelles, N œ 387 et 388). 
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« Dis : “Allez-vous argumenter contre nous au sujet 
d’Allâh alors qu’il est notre Seigneur et votre Seigneur, que 
nos œuvres nous reviendrons que les vôtres vous revien¬ 
dront et alors que nous sommes sincères avec Lui” -» ». 

qui a_tuhâjjûna_nâ fî_llâhi wa huwa rabbu_nâ wa 
rabbu_kum wa la_nâ a'mâlu_nâ wa la_kum a'mâlu_kum wa 
nahnu la_hu mukhliçûna”. 

« “ —> “ Ou bien, allez-vous dire qu’Abraham, Ismaël 
Isaac, Jacob et les [Patriarches des] Tribus étaient juifs ou 
chrétiens”. [Dans ce cas] réponds-leur : “Est-ce vous ou 
Allah qui est le plus savant?” Et qui est plus injuste que celui 
qui dissimule un témoignage qu’il possède de la part d’Allâh ; 
et Allâh n’est pas inattentif à ce que vous faites ». 


(2,139) 


(2,140) 


“ am taqûlûna inna ibrâhîma wa ismâ'îla wa ishâqa wa 
ya'qûba wa_l_asbâta kânû hûdan aw naçârâ/qul a_antum 
a'iamu amLllâhu wa man azlamu mimman katama 
chahâdatan 'inda_hu mina_llâhi wa mâ_llâhu bLghâfilin 
'ammâ kânû ya'malûna”. 

« C’est là une génération qui s’est bien retirée [du (2,141) 
monde] ; à elle ce qu’elle a réalisé et à vous ce que vous aurez 
réalisé et vous ne serez pas interrogés au sujet de ce qu’ils 
ont fait ». 

“tilka ummatun qad khalat/laJiâ mâ kasabat wa la_ 

_kum mâ kasabtum wa lâ tus'alûna 'ammâ kânû ya'malûna”. 

(2,139) Brefs extraits du commentaire. 

Aux Juifs et aux Chrétiens qui te disent cela (voir 2,135) et qui prétendent que 
leur religion est meilleure que la vôtre et que leur Livre est meilleur que le vôtre 
sous prétexte qu’il lui est antérieur et que, de ce fait, ils sont plus proches de Dieu 
que vous [ou : plus en droit d’en appeler à Lui que vous] réponds-leur ceci : Allez- 
vous argumenter contre nous au sujet d’Allâh alors qu’il est notre Seigneur et votre 


Seigneur Unique (Wâhid) et Juste ( e Adl), qu’il détient dans Sa Main toutes les 
choses excellentes, que c’est à Lui que revient le droit de récompenser, de châtier 
et de sanctionner selon que les actes sont bons ou mauvais. Allez-vous prétendre 
être plus proches de Lui du fait de l’antériorité de votre Prophète et de votre Livre 
alors que notre Seigneur est Unique et que chacun de nos groupes [c’est-à-dire : 
chacune de nos communautés] sera sanctionnée en fonction de ce qu’il aura accompli 
comme œuvres et qu’il sera récompensé ou châtié en conséquence et non du fait 
d’un rattachement [verbal] à une communauté ou d’une antériorité de sa religion 
(dîn) ou de son Livre (Kitâb) 1 . 

“ wa nahnu la-Hu mukhliçûn ” = « et alors que nous sommes sincères avec Lui » 
[ou : et que nous Lui consacrons sincèrement le culte]; c’est-à-dire : Allez-vous 
contro verser avec nous de cette façon, alors que nous consacrons sincèrement l’ado¬ 
ration et l’obéissance à Dieu sans rien Lui associer contrairement aux idolâtres 
qui Lui associaient des idoles, ou aux adorateurs du Veau 2 . Dans ce passage que 
Dieu ordonne aux croyants de dire, il y a, d’une part, un blâme à l’égard des Juifs 
qui cherchent des controverses et, d’autre part, un argument pour les gens de foi. 

(2,140) Brefs extraits du commentaire. 

“am taqûlûna inna Ibrâhîma...” = « Ou bien allez-vous dire... ». 

Il existe une autre lecture de ce passage : “am yaqûlûna...” = « Est-ce qu’ils 
vont dire qu’Abraham, Ismaël...? » Mais pour nous, dit Tabari, la meilleure lecture 
est celle qui a été donnée tout d’abord. Ce verset complète le précédent et son sens 
est le suivant : 

Dieu ordonne à Son Prophète et aux croyants de poser la question suivante 
aux Juifs et aux Chrétiens qui disent qu’il faut être l’un des leurs pour être dans la 
bonne voie : “de ces deux choses, laquelle allez-vous faire : contro verser avec nous 
au sujet de la religion de Dieu et prétendre que vous êtes plus proches de Lui que 
nous ou bien prétendre qu’Abraham et ses descendants prophètes sont juifs ou 
chrétiens? Êtes-vous plus savants que Dieu Lui-même pour prétendre une telle 
chose?” 

“wa man azlamu mimman katama chahâdatan e indaJku mina-Llâh” = « et qui 
est plus injuste que celui qui dissimule un témoignage quilpossède de la part d’Allâh ? ». 

Dieu informe ensuite Son Prophète : s’ils prétendent effectivement quAbraham, 
Ismaël, Isaac, Jacob ... étaient juifs et chrétiens, dans ce cas, existe-t-il plus injuste 
qu’eux puisqu’ils dissimulent (katamû) le témoignage (chahâda) qu’ils possèdent 
de la part de Dieu à savoir que tous ces Prophètes étaient [avant tout] des soumis 
(muslimûn). 

Cette interprétation est adoptée par les commentateurs (comme Mujâhid) qui 
disent que ce verset fut révélé après qu’un Juif eut affirmé de telles choses à propos 
des Prophètes mentionnés ici. 

D’après d’autres, ce passage concerne les Juifs qui dissimulent ce qu’ils savent 
au sujet du “Louangé” (Muhammad) — sur lui les grâces et la Paix d’Allâh — et de 


sa fonction prophétique, alors qu’ils savent ce qu’il en est et qu’il est même mentionné 
dans leur Livre 3 . 

[Tabarî ajoute] Nous préférons^ toutefois la première interprétation car le con¬ 
teste de ce passage concerne Abraham, Ismaël, Isaac, etc... Il est donc logique que 
le témoignage dont il est question ici soit le témoignage de la soumission d’Abraham 
et de ces Prophètes. 

Si quelqu’un nous demande quel témoignage les Juifs et les Chrétiens possèdent 
à propos d’eux, nous répondrons que Dieu leur a donné ce témoignage dans la Thora 
et l’Évangile ; Il leur révèle dans ces Livres que ces Prophètes étaient droits (hunafâ') 4 
et soumis [à Sa Volonté] et que, eux, doivent se conformer à leur norme (sunna) 
et suivre leur tradition (milia). C’est là le témoignage qu’ils possèdent de la part de 
Dieu et qu’ils dissimulèrent lorsque le Prophète les appela à la Soumission et qu’ils 
lui répondirent : « n’entrera au Paradis que celui qui est Juif [dirent les Juifs] ou 
Chrétien [dirent les Chrétiens] » (Cor. 2,111); ou encore : « soyez Juifs [dirent 
les uns] ou Chrétiens [dirent les autres] et vous serez dans la bonne voie » (Cor. 2,135). 

“ wa ma^Llâhu bi_ghâfilin 'ammâ kânû yamalûna ” = « et Allâh n'est pas inat¬ 
tentif à ce que vous faites ». 

C’est-à-dire : Dieu n’est pas inattentif à votre dissimulation de la vérité au 
sujet de ces Prophètes et de leur soumission et au sujet de ce qu’il exige de vous comme 
fidélité à leur exemple et comme témoignage sur tout cela à l’égard des hommes 5 . 

(2,141) Brefs extraits du commentaire. 

Commentaire analogue à celui du verset (2,134) avec une différence 
toutefois pour le terme “umma” (voir corn. (2,132 à 134)4.). 

“Umma” désigne ici Abraham, Ismaël, Isaaq, Jacob et les Tribus. 

Le sens de ce verset est le suivant : O Muhammad, dis aux Juifs et aux Chrétiens 
qui veulent controverser avec toi ou qui prétendent qu’Abraham ou les autres Pro¬ 
phètes mentionnés ici étaient Juifs ou Chrétiens, et qui cachent le témoignage qu’ils 
possèdent à leur sujet : 

Cette “génération” a passé son chemin et est retournée auprès de Son Seigneur 
avec ses Œuvres et ses espoirs et elle ne sera sanctionnée et récompensée qu’en fonc¬ 
tion de ce qu’elle a accompli. Si vous tirez fierté d’eux et prétendez être sauvés grâce 
à eux, sachez donc qu’ils ont été jugés sur leurs œuvres et qu’il en sera, à fortiori, 
de même pour vous : seules pourront vous être profitables auprès de votre Seigneur, 
les œuvres pies que vous aurez accomplies et, seules, vous seront défavorables les 
mauvaises actions que vous aurez faites. Prenez donc garde pour vos âmes et hâtez- 
vous de les sortir de l’état où elles sont, en revenant vers Dieu et en vous repentant 
de votre dissimulation impie, de votre égarement et de vos inventions au sujet de 
Ses Prophètes et de Ses Envoyés. Arrêtez-vous de vous contenter d’invoquer l’excel¬ 
lence des Pères et des Patriarches car vous ne serez pas interrogés sur ce qu’ils ont 
fait mais sur ce que vous aurez fait ; au Jour de la Résurrection, toute âme sera pré¬ 
sentée à son Seigneur et elle ne sera interrogée que sur ce qu’elle aura réalisé. 


NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,139 à 141) 

1. Il s’agit ici de l’antériorité de la forme religieuse spécifique par rapport à la tradition 
islamique et de l’antériorité des Livres révélés (Thora, Psaumes, Évangiles) avant le Coran par 
rapport au Coran. Cette antériorité ne remet donc pas en cause la primordialité du Dîn, tel qu’il 
était envisagé et défini précédemment, ni la primordialité de la Parole divine, même si la descente 
de la “ Récitation” (Qur'ân) s’est produite en dernier. 

2. A propos du Veau d’or, voir com. (2,93), tome I, p. 225. 

3. Cf. Cor. 7,157 et 48,29. 

4. Voir commentaire de “hanîf” : com. (2,135)2.3. et 2.4. 

5. Cf. Cor. 2,146 et 3,187 et 188. 


Ce verset termine le premier “juz'” du Coran, subdivisé pour des 
raisons techniques en trente “juz'”, clôture la série des versets de tran¬ 
sition (2,124 à 2,141) et achève la première grande partie de la sourate 
de “La Génisse” (voir tome I, p. 162 à 164 et p. 221). 

Avec ce verset se termine également la première section du commen¬ 
taire (qui compte trente sections) et le premier volume de l’édition arabe 
du Caire (qui compte douze volumes). 

La deuxième section commence par le commentaire des trois ver¬ 
sets “centraux” de la sourate Baqara (142 à 144) qui compte au total 
286 versets. 

Jusqu’à présent, les notes additives étaient assez importantes et desti¬ 
nées à permettre au lecteur d’approfondir certains aspects du texte mis en 
évidence par le commentaire. Elles permettaient éventuellement d’ouvrir 
des perspectives que le lecteur occidental d’aujourd’hui n’aurait peut-être 
pas soupçonnées faute de connaître la langue et les textes de références. 
Si certains aspects évoqués dans les notes, s’écartent quelque peu du 
point de vue propre de Tabarî, ils sont toutefois fondés sur des points 
de vue parfaitement connus de beaucoup de musulmans et explicités 
par des commentaires que le lecteur arabe peut trouver dans n’importe 
quelle librairie islamique sérieuse. 

De toute façon, ce qui a été mentionné est infime par rapport à ce 
qu’aurait pu être une annotation complète du commentaire de Tabarî. 

Mais nous estimons avoir donné jusqu’ici suffisamment d’indi¬ 
cations-clés pour que les erreurs les plus graves puissent être évitées 
et pour que certains aspects sous-jacents principaux du texte coranique 
comme de son commentaire, puissent être au moins entrevus. 

Les notes seront dorénavant réduites au minimum indispensable 
et pour le reste nous renverrons le lecteur à ce qui a déjà été dit en lui 
rappelant toutefois la prudence car ce qui a pu être dit sur le texte cora¬ 
nique et son commentaire à un endroit ne sera jamais totalement valable 
à un autre. 
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« Les insensés parmi les gens diront : “ Qu’est-ce qui les (2,142) > 

a détournés de l’orientation qu’ils observaient antérieure- > 

ment?” £ 

Réponds-leur : “A Allâh appartient l’Orient et l’Occi- ? 

dent ! Il guide qui II veut vers un Chemin droit” ». > 

“sayaqûlu _s_sufahâ'u mina _n_nâsi mâ wallâJium 'an 7 

qiblati_himu J_latî kânû alayhâ/qul lLllâhi J_machriqu î 

wa _l_maghribu yahdî man yachâ'u ilâ çirâtin mustaqîmin ”. (. 

(2,142)1. Commentaire du début du verset. > 

“sayaqûlu ssufahâ'u mina _n_nâsi” = <r Les insensés parmi les gens diront ». > 

Les insensés, c est-à-dire, les ignorants (juhhâl), parmi les gens, c’est-à-dire, 7 
parmi les Juifs [de Médine] et les Hypocrites [parmi les Juifs et les Arabes] 1 . Ils C 

sont appelés sufahâ'” car ils ignorent (safihû) la vérité 2 ou, comme certains docteurs • 

juifs font semblant de l’ignorer en faisant croire qu’ils seraient terrible pour eux de £ 

suivre Muhammad, issu d’une tribu arabe et non des Fils d’Israël 3 ; quant aux Hypo- F 

crites, ils sombrent dans la perplexité et s’endurcissent. y 

... D’après Mujâhid, aLBarrâ' et Ibn Abbâs, les “sufahâ'” sont ici les Juifs (Yahûd). ç 
... D’après Suddiyy, il s’agit ici des Hypocrites (munâfiqûn). C 

“mâ wallâ-Jium 'an qiblatLhimu J_lati kânû 'alayJtâ” = « Qu’est-ce qui les Ç 
a détournés de l’orientation qu’ils observaient antérieurement ? ». P 

“wallâ 'an” a le sens de “détourner de” (çarrafa 'an) et “faire tourner le dos ? 
à” (istadbara_hu). y 

a Quant au terme “qibla”, il désigne toute chose dont la “face” est “en face” y 

(mâ qâbala wajhu_hu). Il est de la même forme que le terme “jilsa” (manière d’être 0 

assis)^ et s’explique ainsi : lorsque je fais face (qâbaltu) à quelqu’un, celui-ci est (j 

qibla pour moi et moi je suis “qibla” pour lui car chacun de nous fait face à x 

l’autre avec son visage (bi wajhLJii). y 

1.3. Interprétation de ce passage. Dieu veut dire ceci : O Croyants, lorsque vous dé- y 

tournerez votre visage de l’orientation vers Jérusalem (Bayt aLMaqdis), orientation Q 

qui est celle des Juifs, et qui est la vôtre tant que Je ne vous donne pas l’ordre de vous (5 

tourner vers la Mosquée Sacrée 5 , « Les insensés parmi les gens vous diront » : qu’est-ce (*) 
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qui leur a fait détourner leur visage du lieu vers lequel ils s’orientaient auparavant 
dans leurs prières. Dieu — exaltée soit Sa Louange — fait connaître ainsi à Son 
Prophète les propos que les Juifs et les Hypocrites tiendront lors de ce changement 
ainsi que la réplique qu’il conviendra de leur donner : 

1.4. “qui : li L lâhi -I machriqu wa Cmaghribu yahdî mon yachâ'u ilâ çirâtin 

mustaqîm” = « Réponds-leur : A Allâh appartient l’Orient et l’Occident ! Il guide 
qui II veut vers un Chemin droit ». 

C’est-à-dire : à Dieu appartient l’Empire sur les deux régions [extrêmes] du 
lever du soleil et les deux régions [extrêmes] de son coucher et sur tout ce qui est 
entre elles 6 et II guide les créatures qu’il veut vers la Voie ferme (tarîq qawîm) 7 
qui est aussi le Chemin droit (çirât mustaqîm) ; c’est-à-dire qu’il les guide vers l’orien¬ 
tation d’Abraham (ilâ qiblati Ibrâhîm) dont II fit l’Archétype (imâm) pour les 
hommes et II fait échouer qui II veut en l’égarant loin de la Voie du Vrai (sabîl 
aLHaqq). 

De plus, par les termes « H guide qui II veut vers un Chemin droit »*, Dieu veut 
que Son Prophète dise en quelque sorte : en nous faisant orienter du côté de la 
Mosquée sacrée, Dieu nous a guidés grâce à l’orientation d’Abraham (y. qiblati 
Ibrâhîm) 9 ; et, quant à vous, Il vous a égarés et vous a fait échouer loin de ce vers 
quoi II nous a guidés 10 . 

(2,142)2. Durée de l’orientation vers Jérusalem après l’Émigration. 

• Certains se réfèrent aux propos suivants d’après lesquels cette orientation 
aurait duré seize à dix-sept mois : 

... Ibn Abbâs a dit : « Lorsque l’orientation rituelle fut tournée du pays de Châm 11 
vers la Kaaba — et ceci se produisit en Rajab au début du dix-septième 
mois après l’arrivée de l’Envoyé d’Allâh à Médine —, Rifâ'a ibn Qays... 
Ka'b ibn aLAchraf, Nâfi' ibn Abî Nâfi'... vinrent trouver le Prophète et 
lui dirent : 

“O Muhammad, qu’est-ce qui t’as détourné de ton orientation anté¬ 
rieure alors que tu prétends suivre la Tradition d’Abraham et sa religion. 
Reviens donc à l’orientation que tu observais auparavant et nous te sui¬ 
vrons et te considérerons comme véridique”. En réalité, ils voulaient seule¬ 
ment le tenter pour l’écarter de sa religion. C’est à cette occasion qu’Allâh 
fit descendre ce passage à partir de “ Les insensés parmi les gens” jusqu’à 
“...que pour que Nous sachions qui suit l’Envoyé et qui s’en retourne 
sur ses pas” (2,143) ». 

...Al-Barrâ’ a dit : « L’Envoyé d’Allâh a prié dix-sept mois vers Jérusalem mais 
désirait se tourner vers la Kaaba ; nous étions un jour en prière 12 lorsque 
quelqu’un vint nous annoncer : “ Ne savez-vous pas que le Prophète vient 
de se tourner vers la Kaaba?” C’est ainsi que nous fîmes deux raka'a dans 
une direction et les deux autres dans l’autre ». 

... Sa'îd ibn al-Mussayyib a dit : « Les Auxiliaires (Ançâr) priaient déjà selon la pre- 
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mière orientation trois ans avant la venue du Prophète à Médine et après 
son arrivée celui-ci observa cette orientation pendant seize mois ». 

• D’autres se réfèrent à d’autres propos d’après lesquels cette durée aurait 
été de dix ou treize mois. - 

(2,142)3. Raison de Vôrientation initiale vers Jérusalem (Bayt aLMaqdis). 

Les Savants sont partagés sur ce point 13 . 

3.1. # D’après certains, il s’agit là d’un choix délibéré du Prophète et ils fondent 
cet avis sur les propos suivants : 

... Akrama et Hasan al-Baçrî ont dit : « La première chose énoncée dans le Coran 
et qui fut transférée [d’une modalité à une autre] 14 fut l’orientation rituelle. 
En effet, le Prophète... s’était orienté pendant dix-sept mois vers le Rocher 
de Jérusalem, orientation qui était aussi celle des Juifs, dans l’espoir qu’ils 
croiront ën lui et le suivront. Pendant ce temps il appelait les “illettrés” 
arabes [à entrer en Islâm] et Allâh — Puissant et Majestueux — fît des¬ 
cendre ce verset : “A Allâh appartient l’Orient et l’Occident ; où que vous 
vous tourniez, là est la Face d’Allâh” (2,115) 

3.2. • D’après d’autres, la nouvelle orientation avait été imposée par ordre divin 
et ils se fondent sur les propos suivants : 

...Ibn Abbâs a dit : « Lorsque l’Envoyé d’Allâh (...) émigra à Médine dont beau¬ 
coup d’habitants étaient juifs 16 , Allâh lui ordonna de s’orienter vers Jéru¬ 
salem et les Juifs s’en réjouirent. L’Envoyé agit ainsi pendant plus d’une 
dizaine de mois ; or il aimait [avant tout] l’orientation d’Abraham, que 
la Paix soit sur lui, et il invoquait et regardait vers le ciel [en souhaitant une 
réponse] 17 . C’est alors qu’Allâh fit descendre ce verset : “Vraiment Nous 
avons vu au Ciel ton cœur se tourner et se retourner ; tourne donc ta face 
du côté de la Mosquée sacrée...” (2,144) ». 

...Ibn Jurayj a dit : « Au début de l’institution de la prière, le Prophète pria tout 
d’abord vers la Kaaba, puis il se tourna vers Jérusalem : les Ançâr (Compa¬ 
gnons de Médine) avaient prié trois ans durant vers Jérusalem avant l’arrivée 
du Prophète à Médine et lui-même pria envore seize mois selon cette 
orientation après son arrivée. Ensuite Allâh — que Sa louange soit exaltée 
— le fît se tourner [définitivement] vers la Kaaba ». 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,142) 

1. A propos de ces deux groupes, voir com. (2,5)2., tome I, p. 74. 

2. “sufahâ'” : voir com. (2,13), tome I, p. 91 ; “safiha” : voir com. (2,130-131)1.2. 

3. Voir com. (2,89) et (2,90), tome I, p. 218 et 220. 

4. Les mots de type “fi'la” désignent une manière de faire l’action ; “qibla” litt. : manière 
de faire face (qâbala). 

5. aLmasjid aLharâm : pour le sens de cette expression, voir note 6 du com. 2,114. 

6. Qutray aLmachriq wa qutray aLmaghrib : voir com. (2,115)1. et ses notes 1 et 2. 

7. Qawîm (ferme, solide), mustaqîm (droit) et qayyim (immuable ; voir com. (2,136 à 138)3.2. 
et sa note 19) sont tous des termes issus de la racine “qâma” d’où dérivent également “maqâm” 






(station) et“iqâma” (action d’établir, d’accomplir). Voir aussi com. (2,125)2.2. et com. (2,135)2.3. 

8. Cas de “définition absolue” par la forme indéfinie. 

9. Autre traduction : Dieu nous a guidés vers (li) l’orientation d’Abraham. Dans tous les 
cas, grâce à cette orientation, le Prophète restait toujours essentiellement tourné vers Dieu, 
même si son orientation dans ce monde a pu changer, celle-ci restant toujours dans le fond, fidèle 
à l’orientation de l’“imâm”... (Voir Cor. 6,79 au sujet de l’orientation véritable d’Abraham). 

10. Voir aussi (2,115)3. 

11. “Châm” désigne ici la grande Syrie comprenant la Palestine. Pour une compréhension 
plus complète et plus profonde de ces noms, voir « Symb. fond, de la Science sacrée » de R. Gué- 
non ; chap. XII, intitulé “la Terre du Soleil”. Voir note 5 du com. 2,127 à 129. 

12. D’après un autre propos d’ALBarrâ', il s’agissait de la prière du “ e açr ” (milieu de 
l’après-midi) qui comporte quatre raka'a. 

13. Voir com. (2,115)2.1. et 2.2. 

14. “nusikha” : qui fut transféré. Plus exactement : l’obligation attachée à l’orientation 
vers “Bayt aLMaqdis” (Jérusalem) fut transérée sur l’orientation vers “Bayt aLJJarâm (La 
Maison Sacrée); voir com. (2,106)1. 

15. Le “Rocher” fut le lieu terrestre d’où le Prophète effectua son Ascension nocturne 
(Mi'râj). Il est situé sur une sorte d’esplanade, considérée par les Juifs comme correspondant 
à l’emplacement du Temple de Salomon qui est comme “ Le Lieu d’arrêt” de l’Arche d’Alliance ; 
celle-ci est elle-même comme un “ Rappel” de l’Alliance primordiale entre Abraham et Dieu. 

16. Sur les habitants de Médine (qui s’appelait encore Yathrib) voir com. (2,85), tome I, 
p. 214. 

17. Dans ces propos, l’orientation vers la Kaaba est assimilée à l’orientation d’Abraham. 
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« De même, Nous avons fait de vous une communauté (2,143) 
médiatrice afin que vous soyez témoins à l’égard des hommes 
et que l’Envoyé soit témoin à votre égard ; 

Nous n’avons fait [la modification de] l’orientation que 
tu observais antérieurement que pour que Nous sachions 
qui suit l’Envoyé et qui s’en retourne sur ses pas, et c’est une 
chose pénible sauf pour ceux qu’Allâh a bien guidés. AUâh 
n’a pas à faire perdre votre foi ; en vérité, Allâh est Très- 
Compatissant, Très-Miséricordieux ». 

“wa ka_dhâlika ja'alnâJcum ummatan wasatan/li_ 

_takûnû chuhadâ'a e alâ _n_nâsi wa yakûna _r_rasûlu e alay_ 

_kum chahîdan/wa mâja'alnâ _Lqiblata _l_latî kunta e alay_ 

_hâ illâ li_na e lama man yattabi'u _r_rasûla mimman 
yanqalibu e alâ e aqibay_hi/wa in kânat la_kabîratan illâ 
e alâ _Lladhîna hadâJlâhu/wa mâ kâna _llâhu li_yudî e a 
îmânaJaim/inna _llâha bi_n_nâsi la_ra'ûfun rahîmun”. 

(2,143)1. “wa ka-dhâlika ja'alnâJcum ummatan wasatan” = « De même, Nous 
avons fait de vous une communauté médiatrice ». 

Dieu — que Sa Louange soit exaltée — veut dire : O vous qui croyez en Muham¬ 
mad et en ce qu’il vous transmet de la part de Dieu, Nous vous avons guidés puis 
gratifiés de la faveur d’être en accord avec l’orientation d’Abraham et sa Tradition 
et Nous vous avons favorisés par rapport aux gens des autres traditions (milal) ; 
de même, Nous vous gratifions et Nous vous favorisons par rapport aux gens des 
autres religions (adyân) en faisant de vous une communauté médiatrice (ummatun 
wasatan). 

Explication des termes “ ummatun wasatan ” ( traduit ici par “ communauté média¬ 
trice”). 

Le terme “umma” désigne un groupe (jamâ'a), une génération (qarn) ou encore 
une catégorie de gens (çinf) 1 . 

Le terme “wasat”, signifiant habituellement “milieu”, peut désigner le “meil¬ 
leur, l’excellent”. Dans une tribu, on appellera ainsi quelqu’un qui a la plus noble 
ascendance et qui est comme le centre (wasat) au milieu des siens. Toutefois, [dit 
Tabarî] je considère qu’à cet endroit, ce terme signifie le “milieu” dans le sens où 
celui-ci est une partie située entre deux extrêmes (bayna tarfayni). 

Je considère que Dieu décrit ainsi les croyants du fait qu’ils s’attachent, dans la 
religion, au juste milieu sans être excessif comme le sont les Chrétiens qui en arrivent 
au monachisme et sans être insuffisant et négligeant comme le sont les Juifs qui étaient 
arrivés à altérer le Livre et même à tuer leurs Prophètes 2 en proférant des mensonges 
au sujet de leur Seigneur et en dissimulant la vérité à Son sujet. Les croyants sont les 
gens du juste milieu et de l’équilibre (i'tidâl) ; Dieu les décrit ainsi car parmi les 
choses, celle qu’il apprécie le plus est celle qui occupe la place la plus centrale. 

Quant à l’interprétation de ceci c’est que le milieu (wasat) est ce qui est juste 



( e adl) et cela rejoint le sens de meilleur (khiyâr), car le meilleur des hommes est aussi 
le plus juste. Ceci est confirmé par le hadîth suivant : 

...Abû Sa'îd rapporte que le Prophète a dit : « ummatan wasatan” c’est-à-dire 
une communauté de justes » 3 . 

...Ibn Zayd, lui, interprète ainsi : « “Nous avons fait de vous une communauté 
médiatrice” c’est-à-dire une communauté intermédiaire entre le Prophète 
et les autres communautés ». 

(2,143)2. “li takûnû chuhadâ'a 'alâ _n_jnâsi wa yakûna -r^Rasûlu e alayJcum 
chahîdan” = « afin que vous soyez témoins à Végard des hommes et que 
l’Envoyé soit témoin à votre égard ». 

Ce qui signifie : Je vais faire de vous une communauté médiatrice et juste qui 
sera témoin que Mes Prophètes et Mes Envoyés ont fait parvenir à leur communauté 
ce que Je leur ai ordonné de faire parvenir 4 , et Mon Envoyé Muhammad sera lui- 
même témoin de votre foi en lui et en ce qu’il vous aura fait parvenir. Ce commen¬ 
taire est confirmé par les propos suivants : 

... Abû Sa'îd rapporte que l’Envoyé — sur lui les grâces et la Paix d’Allâh — a dit : 
« Au Jour de la Résurrection, Noé (Nûh) — sur lui la Paix — sera convoqué 
et on lui demandera : “ As-tu fait parvenir ce que tu as eu pour mission de 
faire parvenir”. Il répondra que oui. 

La question sera alors posée à son peuple qui répondra : “Aucun 
avertisseur ne nous est parvenu” 5 . On demandera alors à Noé : “Qui sait 
ce qu’il en est?” Il répondra : “Muhammad et sa communauté” ». 

... Dans un propos semblable, Zayd ibn Aslam précise : « Noé répondra : “ Ahmad 
et sa communauté sont témoins : ceux-ci seront alors interrogés et ils ré¬ 
pondront : “ effectivement il leur a fait parvenir [ce qu’Allâh lui avait or¬ 
donné de faire parvenir]”. Mais le peuple de Noé dira : “Comment peu¬ 
vent-ils être témoins à notre sujet alors qu’ils ne nous ont pas connus?” 
La communauté du Prophète répondra : “Un Prophète nous est venu et 
nous a informé que Noé vous a vraiment fait parvenir [le Message] 6 ; cela 
lui a été révélé et nous l’avons reconnu comme véridique”. Noé les décla¬ 
rera véridiques et eux les déclareront menteurs ». 

Zayd ibn Aslam ajoute [en conclusion] : « Il en est ainsi afin que vous 
soyez témoins à l’égard des hommes et que l’Envoyé soit témoin à votre 
égard ». 

... Jâbir ibn Abd Allâh rapporte que le Prophète a dit : « Au Jour de la Résurrection 
ma communauté et moi, nous serons sur une colline d’où nous pourrons voir 
les créatures. Il n’y aura personne dans les diverses communautés qui ne 
souhaitera alors faire partie de la mienne — ô ma communauté, sache cela ! 
—Il n’y aura pas un seul Prophète qui aura été déclaré menteur par les siens 
sans que nous soyions témoins ce Jour-là qu’il a effectivement fait parvenir 
le Message (Risâlat) de son Seigneur et qu’il leur a effectivement prodigué 
des conseils ». 

... Ibn An'um rapporte de la part de Habbân ibn Abî Jibilla avec une isnâd remontant 
au Prophète que celui-ci a dit : « Lorsque Allâh rassemblera Ses serviteurs 



le Jour de la Résurrection, le premier à être convoqué sera l’Ange Isrâfîl 7 ; 
son Seigneur lui dira : “Qu’as-tu fait de Mon Pacte? L’as-tu fait parvenir 
(hal ballaghta)?”—Il répondra : “Oui, je l’ai fait parvenir (ballaghtu) 
à Jibrîl!”. 

L’Ange Gabriel à son tour sera appelé et on lui demandera si Isrâfîl 
lui a fait parvenir le Pacte ; Il répondra : “ Oui, Seigneur, il me l’a fait par¬ 
venir !” — On laissera alors Isrâfîl et on demandera à Gabriel si lui-même 
Ta fait parvenir et il répondra : “Oui, je l’ai fait parvenir aux Envoyés !” 

A leur tour les Envoyés seront convoqués et on leur demandera si 
Gabriel leur a fait parvenir le Pacte du Seigneur. Ils répondront que oui 
et le Seigneur le laissera demander aux Envoyés si eux-mêmes l’ont fait 
parvenir. Ils diront : “Nous l’avons fait parvenir à nos communautés”. 

Les communautés [traditionnelles] seront ensuite convoquées et on leur 
demandera : “ Les Envoyés vous ont-ils fait parvenir Mon Pacte?” Parmi les 
membres de ces communautés, il y aura ceux qui confirmeront et ceux qui 
nieront mais les Envoyés diront : “ En notre faveur, nous avons des témoins 
contre eux, qui pourront témoigner que nous leur avons fait parvenir le 
Message, et en notre faveur nous avons aussi Ton propre Témoignage” 8 . 
Le Seigneur leur dira alors : “Qui témoignera en votre faveur?”. Les En¬ 
voyés répondront : “La communauté de Muhammad”. 

Celle-ci sera appelée et on lui demandera : “Témoignez-vous que Mes 
Prophètes que voici ont bien fait parvenir Mon Pacte à ceux vers lesquels 
ils ont été envoyés?” — “Oui, Seigneur, nous en avons été témoins !”. Ces 
communautés demanderont alors comment peuvent-ils être témoins contre 
eux alors qu’ils ne les ont pas connus. Le Seigneur demandera aux gens de 
la communauté du Prophète : “ Comment pouvez-vous être témoins contre 
eux alors que vous ne les avez pas connus?”. Ils répondront : “Seigneur ! 
Tu as missionné un Envoyé vers nous et Tu as fait descendre vers nous Ton 
Pacte et Ton Livre qui relate comment ils ont fait parvenir ton Message 
et nous, nous avons été témoins de l’engagement que Tu as pris avec nous”. 
Le Seigneur dira : “Ils sont véridiques!” ». Habbân ajoute : « C’est là 
l’explication du verset “ Nous ayons fait de vous une communauté “ wasat ”, 
c’est-à-dire une communauté “équitable” ( e adl) “afin que vous soyez té¬ 
moins ...” » 9 . 

Ibn An'um ajoute : « On m’a dit que ce jour-là, les membres de la 
communauté de Muhammad témoigneront sauf celui qui a gardé au fond 
de son cœur quelque haine à l’égard de son frère » 10 . 

. Abû Hurayra rapporte : « Je partis un jour avec le Prophète pour des funérailles. 
Lorsqu’il eut fait la prière sur le mort les gens dirent “ quel homme excellent” 
et le Prophète ajouta : “Elle s’impose!” (wajabat)”. Puis nous partîmes 
pour un autre enterrement et lorsque les gens eurent fait la prière sur le mort, 
ils dirent cette fois : “Quel homme détestable !” et le Prophète ajouta “Elle 
s’impose!” Abû ibn Ka'b se leva alors et lui dit : “O Envoyé d’Allâh! 
Que signifie de ta part cette parole “wajabat” (elle s’impose)? “Il répondit : 
“[Ce qui s’impose c’est le témoignage suivant] la Parole d’Allâh “ afin 
que vous soyiez témoins à l’égard des gens ”». 
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... Dans un hadîth semblable, rapporté par Salma ibn ALAkwa', le Prophète précise : 
« Les Anges sont les témoins d’Allâh aux Cieux et vous, vous êtes les témoins 
d’Allâh sur la terre ; ce dont vous aurez été témoins s’imposera — Puis 
il récita le verset suivant : —“Dis : Œuvrez, Allâh verra votre œuvre, ainsi 
que Son Prophète et les croyants” (9,105) ». 

(2,143)3. “wa mâ jaalnâ _Lqiblàta -Llatî kunta ' alayJtâ illâ li-nalama man 
yattabïu -r-Rasûla mimman yanqalibu 'alâ 'aqïbayJhi” = « Nous n’avons 
fait [la modification] de l’orientation que tu observais antérieurement que 
pour que Nous sachions qui suit l’Envoyé et qui s’en retourne sur ses pas ». 

3.1. L’orientation dont il est question ici est l’orientation vers Jérusalem (Bayt 
al-Maqdis). 

[Contrairement à ce que laisserait supposer le sens obvie du texte] le sens véri¬ 
table de ce passage est le suivant : wa mâ ja e alnâ çarfaJka e ani _l_qiblati JUâtî 
kunta 'alayJtâ... = Nous n’avons fait le changement de 1 orientation que tu obser¬ 
vais antérieurement que pour connaître ceux qui suivent l’Envoyé de ceux qui s’en 
retournent sur leurs pas. 

Si nous disons que c’est là le sens de ce passage, c’est que l’épreuve imposée 
par Dieu aux Compagnons n’étaient pas l’orientation vers Jérusalem [et l’histoire 
prouve que ce ne fut pas là une difficulté] mais cette épreuve est apparue uniquement 
au moment du changement d’orientation [lorsque les musulmans durent se tourner 
vers la Kaaba]. 

Le texte comporte donc une ellipse, le terme “çarf”, changement (ou détourne¬ 
ment) n’étant pas mentionné; la même chose se rencontre dans le verset où Dieu 
dit au Prophète : « et .Nous n’avons fait de la vision que Nous t’avons fait voir, 
qu’une [cause de] de perdition pour les gens » (Cor. 17,60). [C’est là le sens immédiat 
du verset] alors que ce n’est pas la vision qui est une cause de perdition mais le fait 
que le Prophète la fasse connaître. 

De nombreuses données traditionnelles confirment que c’est le changement 
d’orientation qui constitua une épreuve pour les musulmans et une purification 
des cœurs. C’est à ce moment-là que certains qui étaient entrés en islâm revinrent 
sur leurs pas, que beaucoup d’hypocrites manifestèrent leur hypocrisie en disant : 
que veut donc Muhammad, une fois il vous fait vous tourner d’un côté et une autre 
fois de l’autre. Il y eut même des musulmans qui dirent que les prières accomplies 
vers Jérusalem étaient caduques et les œuvres faites dans ces conditions, perdues. 

Or Dieu éprouve Ses serviteurs par les ordres qu’il veut ; Il leur donne ces 
ordres, l’un après l’autre, pour connaître [c’est-à-dire : pour que se manifeste la 
différence entre] l’obéissant et le désobéissant. Dans tous les cas, l’obéissance est 
agréée (maqbûl) si elle est accomplie avec foi (îmân) et sincérité (ikhlâc), en s’en 
remettant au décret divin. 

... Suddiyy a dit : « ... Lorsque le changement d’orientation eut lieu, les gens eurent 
des réactions diverses : 



Les hypocrites dirent : “Que font-ils? Ils adoptent une orientation 
pendant un certain temps puis ils l’abandonnent pour une autre ! Les musul¬ 
mans dirent : “ Si seulement nous pouvions savoir si Allâh a agréé les œuvres 
de nos frères morts ayant que l’orientation vers Jérusalem fut changée 
et s’il a agréé nos propres œuvres accomplies à ce moment-là !”. 

Les Juifs dirent : “ Muhammad a gardé l’amour du pays de son père 
et du lieu de sa naissance. S’il était resté fermement fidèle à notre orien¬ 
tation nous aurions pu espérer qu’il fût “notre compagnon”, celui que 
nous attendons ” 11 . 

Les associateurs de la Mekke dirent : “ La religion de Muhammad est 
pour lui une . source de perplexité : voila qu’il adopte votre orientation 
[vers la Kaaba] et qu’il reconnaît que vous êtes mieux dirigés que lui ; 
il ne tardera pas à rejoindre votre religion”. 

C’est alors qu’Allâh fit descendre ces versets en disant à propos des 
hypocrites : Les insensés parmi les gens diront : qu’est-ce qui les a détournés... 
jusqu’au passage c’est une chose pénible sauf pour ceux qu Allâh a bien 
guidés. La fin du verset et le verset suivant concernent les autres groupes ». 
(Voir aussi plus loin (2,143)5). 

3.2. [Réponse à une objection]. 

Quelqu’un nous dira peut-être ceci : Dieu ne connaît-Il donc celui qui suit 
l’Envoyé et celui qui s’en retourne sur ses pas qu’une fois que l’un et l’autre ont agi 
de telle sorte qu’il y a lieu de dire : Nous n’avons fait le changement d’orientation... 
que pour que Nous sachions... 

Nous répondrons ceci : en vérité, Dieu — que Sa Louange soit exaltée — con¬ 
naît toute chose avant son existentiation 12 et ce passage ne signifie pas qu’il ne savait 
pas ce que feront les uns et les autres avant qu’ils ne le fassent. 

Dans ce cas, quelle est la signification de ce passage, nous dira-t-on? Nous 
répondrons que, pour nous, le sens de ce passage est le suivant : Nous n’avons fait 
le changement d’orientation... que pour que Mon Envoyé, Mes Saints et tout Mon 
“Méride” 13 sachent qui suit l’Envoyé et qui s’en retourne car on peut considérer 
que l’Envoyé de Dieu et Ses Saints font partie de Son “ Méride” dont le Prophète est 
lui-même le Coryphée. Or, en arabe, il est permis d’attribuer au chef d’un groupe les 
actions de ce groupe. On dira par exemple que Umar ibn al-Khattâb a conquis 
l’Irak et a levé les impôts alors qu’en fait, ce sont ses hommes qui ont fait la chose 
sur son initiative. Il en est de même, par exemple, dans ce hadîth qudsî, 

...transmis par Abû Hurayra et où le Prophète rapporte cette Parole de Dieu : 
« J’étais malade et Mon serviteur ne M’a point visité. Je l’ai sollicité et il 
ne M’a point prêté, il M’a insulté alors qu’il ne convenait pas qu’il M’insul¬ 
tât et il dit “O quelle époque !” (wéLdahrâh) alors que c’est Moi le Temps 
(Dahr) »™. 

Dans ce hadîth, la visite, le prêt, et l’insulte sont rapportés à Dieu alors que ces 
choses se sont produites à propos d’une créature et que Lui en était la cause. 

Les commentateurs ont donné une interprétation similaire à la nôtre. Ils citent 
ce propos : 


143 


... Ibn Abbâs a dit au sujet de ce passage : « Pour que Nous différencions ceux qui 
ont la certitude de ceux qui associent et qui doutent ». 

Certains commentateurs considèrent que ce verset est formulé ainsi parce qu’il 
est courant en arabe de parler de “ science” ('ilm) là où il est question en réalité de 
“vision” (ru'yia) et inversement, de parler de “vision” là où il s’agit en fait de science 

(-) 15 . 

(2.143) 4. “ wa in kânat laJcabîratan illâ 'alâ -lladhîna hadâ _ Llâh ” = « et c’est me 

chose pénible sauf pour ceux qu’Allâh a bien guidés ». 

Les commentateurs divergent au sujet de ceux que Dieu décrit dans ce verset. 

Pour la suite du commentaire : la traduction littérale de ce passage 
serait : et elle était une grande chose (ou une chose énorme, lourde 
ou pénible) sauf pour, etc... La question est donc de savoir quelle était 
cette chose qualifiée de grande, lourde ou pénible. ' 

Pour les uns, le terme “kabîra” 16 vient qualifier le terme “tawliya” (modifi¬ 
cation) qui a été considéré comme sous-entendu dans le passage : « et Nous n’avons 
fait [la modification de] l’orientation que pour que Nous sachions... » 17 . 

Ibn Abbâs, Mujâhid et Qatâda adoptent cette interprétation car ils estiment 
que c’est le changement d’orientation qui a été la chose pénible (kabîra) sauf pour 
ceux que Dieu a bien guidés. Cette interprétation est la plus pertinente à notre avis 
car ce n’était ni l’orientation ni la prière qui comportaient en elles-mêmes un carac¬ 
tère pénible. 

« Sauf pour ceux qu’Allâh a bien guidés » c’est-à-dire : sauf pour ceux que Dieu 
a assistés et qu’il a guidés vers la reconnaissance de la vérité du Prophète, vers la 
foi en lui et vers la fidélité à son exemple. 

(2.143) 5. Extraits résumés de la fin du commentaire de ce verset. 

“wa mâ kâna-Llâhu li-yudia îmânaJcum inna-Llâha bi^n-nâsi la^Ra’ûfun 
Rahîmun ” = «Allâh n’a pas à faire perdre votre foi ; en vérité, Allâh est Très-Compa¬ 
tissant, Très-Miséricordieux ». 

A cet endroit, le terme “îmân” (traduit ici par foi) évoque en réalité la prière 
(çalât). Le sens est le suivant : et Dieu n’a pas à vous faire perdre [la valeur] de vos 
prières. C’est là l’avis d’Ibn Abbâs, d’Al-Barrâ, de Qatâda, de Suddiyy et d’autres 
qui précisent que ce passage a été révélé après le changement d’orientation, à la suite 
des nombreuses réactions de musulmans qui se demandaient si les prières accomplies 
en direction de Jérusalem n’étaient pas perdues à cause de ce changement (voir 
ci-dessus 3.1.). La foi (îmân) est assimilée ici à la prière (çalât) : nous avions déjà 
montré que l’“îmân” est la reconnaissance et l’affirmation de la vérité (taçdîq) 
et que le “taçdîq” peut se faire en paroles, en actes ou par les deux à la fois 18 . 

Les données traditionnelles indiquant clairement que le terme “îmân” évoque 
ici la “çalât”, le passâge prend donc le sens suivant : et Dieu n’a pas à faire perdre 
votre reconnaissance de la vérité du Prophète reconnaissance exprimée par la prière 
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que vous avez faite sur son ordre en direction de Jérusalem car cette prière est une 
reconnaissance de Mon Envoyé, une fidélité a son exemple et une obéissance à Mon 
égard. 

I Çe passage, lors de sa révélation, concernait autant les croyants vivants qui 
avaient fait des prières selon la première orientation que ceux ayant quitté ce monde 
avant le changement d’orientation. 

« en vérité , Allâh est Très-Compatissant et Très-Miséricordieux » 19 . 

La notion de “ ra'fa” comporte toutes les significations de la notion de “ rahma” ; 
la “ra'fa” englobe toutes les créatures de ce bas-monde et certaines d’entre elles 
dans l’Autre alors que la “rahma” évoquée par le nom “Rahîm” englobe unique¬ 
ment les croyants dans ce monde et dans l’Autre. 

Dieu veut donc dire ici qu’il est trop Miséricordieux à l’égard de Ses serviteurs 
pour ne pas récompenser leur obéissance et en particulier leurs prières vers Jérusalem, 
Il est trop Compatissant pour leur reprocher d’avoir laissé la prière en direction de 
la Kaaba à un moment où II ne leur avait pas ordonné d’adopter cette orientation. 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,143) 

1. Voir com. (2,132 à 134)4. et voir note intercalaire. 

2. Voir 2,61 et 2,91. Ces faits sont mentionnés à différents endroits de f Ancien Testament, 
par exemple : I Rois, 19,10 et 14, et du Nouveau Testament, par ex. : Luc, 11,47 à 51. 

3. Tabarî cite ici une dizaine d’autres propos équivalents. 

4. Cf. Cor. 5,67, 7,62, 7,68, 7,79, 7,93, 11,57, 72,28. 

5. Cf. Cor. (5,19). 

6. Cf. Cor. 7,59 à 64 et 11,25 à 49. 

7. Isrâfil : L’Ange de la Mort. 

8. Cf. Cor. 6,19, 22,17, 34,47, 58,6, etc... : « En vérité, Allâh est Témoin de toute chose ». 

9. Le terme unique “ wasat” évoque ici un ensemble de notions connexes : la justice (sym¬ 
bolisée en occident par une balance) c’est-à-dire l’équité, l’équilibre, le juste milieu et son excel¬ 
lence (ici la médiation de celui qui se tient au centre). Le contexte juridique est accentué par 
le terme “chahîd” (pi. “chuhâdâ'”) : témoin sincère et juste. 

10. Dans un autre propos, Ibn Zayd commente le début de ce verset en se réfé¬ 
rant à Cor. (40,51) et (50,21). On pourra aussi se reporter à : 4,41, 4,159, 22,78, etc... 

11. C’est-à-dire : le Messie. 

12. Voir com. (2,117)3. 

13. Hizb : partie, troupe, peuple ; ici le “Parti de Dieu” c’est-à-dire l’ensemble des croyants. 
Tout comme son correspondant français, ce terme signifie aussi “un parti politique”. Pour éviter 
les connotations inadéquates du mot “parti” nous utiliserons un néologisme, “méride”, du grec, 
“meris, meridos” qui comporte sensiblement les mêmes significations fondamentales que “hizb” 

(Voir aussi Cor. 5,56). , 

14. “ dahr” : le temps, l’époque, par opposition à “ zamân”, le temps qui s’écoule, la période. 
En tant que Nom divin “ Dahr” désigne le Temps total qui inclut toutes les époques tout en étant 
aussi chacune d’elles, qui dure depuis toujours et durera toujours : c’est à la fois l’“écoulement” 
de l’éternité et la “ durée”de l’éphémère. 

15. Voir les commentaires des formules comme “a lam tara”, (ne vois-tu pas), au début 
des versets 2,243 et 2,258 et suivants. 

16. Emploi analogue de “kabîra” (2,45). 

17. Le terme “tawliya” (retournement, permutation) est ici synonyme de “çarf” (chan- 
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gement). Du point de vue de ce commentaire, le mot sous-entendu “tawliya”, maçdar du verbe 
“wallâ” mentionné dans le verset précédent, évoque déjà l’impératif “walli” mentionné plus 
loin en 2,144, 149 et 150. 

18. Voir com. (2,3)1.1., tome I, p. 69. 

19. Ra'ûf : celui qui possède la “ ra'fa” (compassion) de même que Rahîm : celui qui possède 
la “rahma” (voir com. B, 2. ; tome I, p. 38). 
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« Nous voyons, au Ciel, comment tu tournes et retournes (2,144) 

ton visage; Nous allons donc te faire tourner vers une “qibla” 
que tu agréeras ; tourne donc ton visage du côté de la Mos¬ 
quée sacrée et où que vous soyez, tournez votre visage de son 
côté ! 

En vérité, ceux qui ont reçu le Livre savent très bien 
que c’est là la vérité de leur Seigneur et Allâh n’est pas inat¬ 
tentif à ce que vous faites ». 

“qad narâ taqalluba wajhi_ka fï _s_samâ e i/ fa la 
_nuwalliyanna_ka qiblatan tardâJiâ/fa_walli wajhaJca 
chatra _L_masjidi _l_harâmi wa haythu mâ kuntum fa_ 

_wallû wujûhaJcum chatraJiu/wa inna _l_ladhîna ûtû 
-Lkitâba la^ya'lamûna anna_hu _L h aqqu min rabbi_him 
wa mâ _llâhu bLghâfilin ammâ ya'malûna”. 

(2,144)1. « Nous voyons, au Ciel, comment tu tournes et retournes ton visage ». 

... Qatâda explique ainsi : « Le Prophète priait vers Jérusalem tout en désirant prier 
vers la Mosquée sacrée. Allâh l’orienta alors dans la direction à laquelle 
il aspirait et qu’il désirait ». 


Les raisons pour lesquelles le Prophète désirait prier en direction de la Kaaba 
sont les suivantes : 

... D’après Mujâhid : « Les Juifs disaient : Muhammad s’oppose à nous et pourtant 
il suit notre orientation. C’est pourquoi le Prophète invoquait Allâh en 
se tournant dans la direction de la qibla [vers la Kaaba] jusqu’à ce que ce 
verset soit descendu, ce qui coupa court aux propos des Juifs ». 

... Ibn Wahb rapporte qu’il entendit Ibn Zayd dire : « Allâh — ... — dit à Son Pro¬ 
phète : “Où que vous vous tourniez, là est la Face d’Allâh...” ...Le Pro¬ 
phète dit alors : “Il y a là un peuple de Juifs qui s’oriente vers l’une des 
Demeures d’Allâh !...“ ». (Voir la suite de ce propos en (2,115)2.2.). 

D’après d’autres, c’était le désir de retrouver l’orientation d’Abraham: 

... Ibn Abbâs a dit : « Lorsque l’Envoyé ... émigra à Médine dont la plupart des habi¬ 
tants étaient Juifs... ». (Voir la suite de ce propos en (2,142)3.2.). 

(2,144)2. « Nous allons donc te faire tourner vers une “qibla” que tu agréeras ; tourne 
donc ton visage du coté de la Mosquée sacrée ! ». 

Les commentateurs ont des avis différents quant à l’endroit précis vers lequel 
le Prophète devait se tourner lorsqu’il lui fut ordonné de tourner son visage vers la 
Mosquée sacrée (al-Masjid al-Harâm) 1 . 

D’après les uns, c’est la Gouttière de la Kaaba (Mîzâb al-Kaaba) et ils se fondent 
sur des propos de Abd Allâh ibn Amru. 

D’après d’autres, il devait se tourner vers la Porte de la Kaaba (Bâb al-Kaaba) 
et ils se fondent sur des propos d’Ibn Abbâs. 

Pour nous, le commentaire exact est dans la Parole d’Allâh même : « tourne 
ton visage du côté (chatr) de la Mosquée sacrée » signifie que quiconque tourne son 
visage du côté de la Maison, observe de ce fait la “qibla”. Ce qui importe seulement 
pour celui qui s’oriente vers la Maison c’est d’avoir, “en son cœur” l’intention de 
s’orienter vers elle ; de même que dans la prière, ce qui importe pour celui qui prie 
derrière un “imâm” c’est de le suivre en ayant l’intention de prier dans la même 
direction que celle de l’imâm, même si celui-ci n’est pas exactement devant lui et qu’il 
se trouve sur sa gauche ou sur sa droite. 

Il en est de même de la “ qibla” de la Maison [c’est-à-dire de la face de la Maison 
qui fait face à celui qui est tourné vers elle] 2 et cette “qibla” [dit Tabarî] est la Porte 
de la Maison comme le rapportent 

... Ibn Zayd qui a vu le Prophète sortir de la Maison, se tourner vers la Porte et dire : 
“Voici la qibla ! Voici la qibla!” et 

... Ibn Abbâs qui a dit : « Il vous a seulement été ordonné de faire des circumambula^ 
tions [autour de la Maison] mais non d’y entrer (...). Usâma Ibn Zayd m’a 
appris que lorsque l’Envoyé entra dans la Maison, il fit des invocations de 
tous les côtés et ne fit aucune prière jusqu’au moment où il en ressortit. 
A ce moment-là, il fit une prière de deux raka'a en face de la “ qibla” (qibala 
_l_qibla)puis dit : voici la qibla ! ». 

Tabarî ajoute : le Prophète faisait savoir ainsi que la Maison est la “qibla” 
et que la “qibla” de la Maison en est la Porte (...). 
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(2,144)3. « et en vérité ceux qui ont reçu le Livre savent très bien que c’est là la vérité 
de leur Seigneur ». 

... Suddiyy a dit : « Ce passage a été descendu à propos des Juifs (...) dont les Doc¬ 
teurs et les Savants savent que l’orientation vers l’Oratoire (Masjid) est la 

vente qu’Allâh a imposée à Abraham, à ses descendants et à tous Ses autres 
serviteurs ». 

La fin de ce verset présente une variante de lecture que Tabarî 
ne mentionne pas mais que nous sommes bien obligés de signaler : 
le texte arabe donné ici et sa transcription “yamalûna” (ils font) ne 
correspondent pas à la lecture adoptée par Tabarî, “tamalûna” (vous 
faites) et sur laquelle reposent le commentaire de ce passage et sa tra¬ 
duction. 

Selon la lecture de Tabarî, le discours s’adresse donc au Prophète 
et aux croyants qui le suivent comme c’est le cas à la fin du verset 2,149. 
Selon la lecture du Caire le discours concerne plus directement les 
Gens du Livre. 

« et Allâh n’est pas inattentif à ce que vous faites » : O croyants ! Lorsque vous 
vous conformez à Son Ordre, que vous vous en remettez à Lui pour ce qui concerne 

I obéissance touchant aux obligations (farâ'id) qu’il vous impose, que vous recon¬ 
naissez et affirmez la vérité en ayant d’abord prier vers Jérusalem et en priant à 
présent vers la Mosquée sacrée. Il n’est point inattentif à vos actes, au contraire, 

II les enregistre en votre faveur, les thésaurise pour vous et vous récompensera en 
conséquence de la même façon. 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,144) 

1. Traduction en fonction du contexte. La traduction en fonction des significations fonda- 
mentales du terme “masjid” serait : oratoire sacré (voir corn. (2,114)1.); dans l’Oratoire sacré 
(Masjid aLüaram) se trouve la Maison sacrée (Bayt aLJJarâm) et dans l’Oratoire éloigné 
(Masjid aLAqça) se trouve la Maison du “Lieu saint” (Bayt aLMaqdis) qui est le nom de Jéru¬ 
salem. Voir notes 2 et 6 corn. 2,114. 

* !. Un deS œ terme en com - (2,115)1.2. et sa note 13. Dans ce contexte, le 

terme qibla ne signifie donc pas exactement “orientation” (tawjîh, ou tawajjuh) mais désigne 
ce vers quoi on s oriente ou plus exactement : la face de ce vers quoi on s’oriente. On dit d’ailleurs 
couramment : se tourner vers la “ qibla”. 
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« Même si tu apportais à ceux qui ont reçu le Livre tous (2,145) 
les signes, ils ne suivraient pas ton orientation ; quant à toi, 
tu ne suis pas leur orientation ; et parmi eux, les uns ne sui¬ 
vent pas l’orientation des autres ; si tu suis leurs desiderata 
après ce qui t’est parvenu comme science, tu seras vraiment 
parmi les injustes ». 

“wa la in atayta _Lladhîna ûtû _l_kitâba bi_kulli 
âyatin mâ tabi'û qiblata_ka wa mâ anta bi_tâbi e in qiblata^ 

_hum/wa mâ ba'duJium bi_tâbi e in qiblata ba e din/wa la_ini 
_ttaba e ta ahwâ'aJium min ba e di mâ jâ'aJca mina _l_ e ilmi 
innaJta idhan la^mina z zâlimîna”. 

« Ceux auxquels Nous avons donné le Livre “ le savent” (2,146) 
comme ils connaissent leur propre fils et il y a une fraction 
d’entre eux qui dissimule la vérité alors qu’ils savent ». 

“ aLladhîna âtaynâ Jiumu _l_kitâba ya e rifûna_hu kamâ 
ya'rifûna abnâ'aJium/wa iiina farîqan minJium la_ 
_yaktumûna _l_haqqa wa hum ya'lamûna”. 

Brefs extraits du commentaire. 

(2,145) Dieu — béni soit Son Nom — veut dire ceci : O Muhammad : 

« Même si tu apportais à ceux qui ont reçu le Livre » c’est-à-dire, les Juifs et les 
Chrétiens, 

« tous les signes » c’est-à-dire toutes les preuves comme quoi le changement de 
l’orientation de la prière est un ordre véritable de ton Seigneur, ils ne te considére¬ 
raient pas comme véridique et 

« ils ne suivraient pas ton orientation » ; 

« Quant à toi, tu ne suis pas leur orientation », c’est-à-dire : il n’y a pas de moyen, 
pour toi de suivre leur orientation [à eux tous] car les Juifs s’orientent vers Jérusalem 
(Bayt al-Maqdis) 1 alors que les Chrétiens s’orientent vers l’Orient 2 et du fait de 




cette divergence, tu n’aurais donc aucune possibilité pour adopter leur orientation. 
Attache-toi donc à la “qibla” que Je t’ai ordonné d’observer et ne te préoccupe pas 
de ce que peuvent dire les Juifs ou les Chrétiens qui t’appellent les uns et les autres 
à suivre leur “qibla” respective puisque 

« les uns ne suivent pas Vorientation des autres ». Si tu suis les Chrétiens tu irri¬ 
teras les Juifs et si tu suis les Juifs tu irriteras les Chrétiens. Laisse donc ce qu’il est 
impossible de réaliser et invite-les tous à revenir à ce sur quoi tous peuvent se rassem¬ 
bler à savoir ta tradition, qui est la Pure Orthodoxie (Hanafiyya musallama) 3 , et 
ton orientation (qibla) qui est l’orientation d’Abraham et des Prophètes suscités 
après lui 4 . 

« si tu suis leurs desiderata » et que tu reviennes à leur orientation [particulière]. 

« après ce qui t'est parvenu comme science » au sujet de leur erreur, de leur hosti¬ 
lité à la vérité, et de leur connaissance, car ils savent que l’orientation que Je t’ai 
indiquée est celle que J’ai imposée à ton “père” Abraham — sur lui la Paix — et à 
ses descendants qui comptèrent parmi les Envoyés, 

« tu seras vraiment parmi les injustes » qui s’opposent à Mon ordre et qui dé¬ 
laissent l’obéissance qui M’est due. 

(2,146) “ya rifûnaJtu kamâ yarifûna abnâ'aJkum ” = « “ le savent ” comme ils 
connaissent leurs propres fils ». 

Le passage de l’arabe au français peut ici induire en erreur et fausser 
la compréhension de ce verset en fonction de son contexte, car le pronom 
de rappel “hu” renvoie apparemment à différents termes masculins 
(Bayt, tjaqq). En réalité, selon le commentaire, ce pronom ne renvoie ni 
à l’un ni à l’autre de ces termes mais il renvoie au fait que l’orientation 
vers la Maison est la vérité, ce qui avait déjà été dit en termes semblables 
en 2,144 : et en vérité, ceux qui ont reçu le Livre savent très bien que c’est 
là (la_ya'lamûna anna_hu) la vérité de leur Seigneur 5 . 

Il faut encore noter ici l’emploi du premier verbe “ya'rifûna” (tra¬ 
duit habituellement par “connaître”) dont le sens est très proche, à cet 
endroit, de celui du verbe “ya'lamûna” (de 'alima, mentionné en 2,144). 

Le verbe “ e arafa” comporte d’ailleurs des significations en commun 
avec le verbe 'alima, ce qui permet, dans certains cas, de le traduire 
par “savoir” ce qui est le cas ici; quant au second verbe “ya'rifûna” 
de ce verset, il a été traduit comme il convient de le faire habituellement. 

... Qatâda, Rabî e et Ibn Jurayj ont dit : « “Ils le savent” : ils savent que la Maison 
sacrée est la “qibla” ». 

... Suddiyy a dit : « “Ils le savent” : les Juifs savent que l’orientation vers la Mekke 
est l’orientation [véritable] » 6 . 

« Il y a une fraction d'entre eux qui dissimule la vérité alors qu'ils savent ». 

Et cette vérité est la “qibla” vers laquelle Dieu orienta son Prophète lorsqu’il 
lui ordonna de tourner son visage du côté de la Mosquée sacrée vers laquelle s’étaient 
tournés les Prophètes antérieurs. Les Juifs et les Chrétiens dissimulent cette vérité, 
car, eux, s’orientent vers Jérusalem ou vers l’Orient ; ils refusent ainsi l’ordre que 


Dieu leur donne et dissimulent T “affaire” de Muhammad — ... — alors même qu’il 
est mentionné par écrit dans leurs Livres, la Thora et l’Évangile. Ici, Dieu fait donc 
connaître à Son Prophète et à sa Communauté l’attitude de ces gens à propos de 
çette question d’orientation qü’ils veulent dissimuler en dépit de la science qu’ils 
en ont. C’est pourquoi, Dieu dit : « alors qu’ils savent » c’est-à-dire : alors qu’ils 
savent qu’ils n’ont pas à dissimuler ces choses, et que, s’ils le font volontairement, 
ils désobéissent à Dieu — béni et exalté soit-Il —. 


NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,145) et (2,146) 

1. Rappel : Bayt aLMaqdis = litt. : Maison du Lieu Saint. (Allusion au Saint des Saints 
du Temple de Salomon). 

2. Au Moyen-Age, les églises étaient effectivement construites sur cette orientation. 

3. Hanafiyya musallama : voir com. (2,135)2. et com. (2,136 à 138)3. 

4. Tabarî ne donne ici aucune autre précision : allusion, par omission, aux différents aspects 
de la Soumission et de l’orientation essentielle vers l’Unique. 

5. Indépendamment de ce contexte, ce verset pourrait avoir d’autres explications : le pronom 
“hu” (dans “le savent”), désignant ce qui est “su” ou “connu”, pourrait se rapporter soit à la 
vérité en général (aLhaqq, terme masculin) soit à un aspect de la vérité comme la vérité du Pro¬ 
phète par exemple. Or, Tabarî ne mentionne pas explicitement ces interprétations, ce qui signifie 
que celles-ci, dans la mesure où elles seraient légitimes, ne seraient que mineures par rapport 
au commentaire structurel donné ici, car les significations qui correspondent à la cohésion de 
l’ensemble d’un passage ont nécessairement la primauté sur les différentes significations possibles 
d’un verset envisagé isolément ; il en est du moins ainsi du point de vue du commentaire de Tabarî. 

6. Ou, en d’autres termes : ils savent que c’est là une orientation véritable ; dans la mesure 
où elle fut aussi celle d’Abraham, c’est une “ forme” parfaite de l’orientation essentielle ; Abraham 
a dit : « En vérité, j’oriente en mode pur ma face vers Celui qui créa les Cieux et la terre... » 
(Cor. 6,79). 
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« La vérité vient de ton Seigneur ; par conséquent, ne 
sois pas parmi les sceptiques ». 

“aLhaqqu min rabbLka fa_Jâ takûnanna mina _L 
_mumtarîna”. 


(2,147) 
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« A chacun l’orientation qu’il adopte ; hâtez-vous donc (2,148) 
vers [la réalisation] des œuvres pieuses. Où que vous soyez, 

Allâh vous rassemblera tous ; en vérité, Allâh est Capable 
de toute chose ». 

“wa li_kullin wijhatun huwa muwallî-hâ fa_stabiqû 
Lkhayîrâti ayna mâ takûnû ya'ti bi_kumu _llâhu jamî an 
inna_llâha 'alâ kulli chay'in qadîrun”. 

Brefs extraits résumés du commentaire. 

(2.147) « La vérité vient de ton Seigneur » c’est-à-dire : O Muhammad, la vérité 
est tout ce que ton Seigneur t’a enseigné et tout ce qu’il t’a fait parvenir [comme 
Révélation] et non ce que peuvent te dire les Juifs ou les Chrétiens ; la direction dans 
laquelle tu as été orienté est l’orientation véritable (aLqiblatu _l_haqq), celle 
d’Abraham, l’Ami intime du Tout-Miséricordieux (Khalîl ar-Rahmân) et des Pro¬ 
phètes après lui. Applique donc la vérité qui t’est parvenue de la part de ton Seigneur, 

« ne sois pas parmi les sceptiques » qui doutent que la “ qibla vers laquelle Je t ai 
orienté soit la “ qibla” d’Abraham, Mon Ami intime, et celle des Prophètes après lui. 

Quelqu’un dira peut-être ceci : mais le Prophète avait-il un doute à ce sujet 
pour qu’il faille lui dire cela? Nous répondrons que cela fait partie d’un type de 
discours arabe qui énonce un ordre ou un interdit à quelqu un [en 1 occurrence 
Muhammad] alors que cet ordre ou cet interdit s’adresse en réalité à d’autres per¬ 
sonnes [en l’occurrence la Communauté de Muhammad]. Nous avons déjà montré 
des exemples de ce type de discours pour qu’il ne soit pas utile d y revenir^. 

(2.148) “ wa liJcullin wijhatun huwa muwalli-hâ ” = « A chacun l’orientation qu’il 
adopte » (ou encore : « A chacun une orientation vers laquelle il se tourne » 2 ). 

C’est-à-dire : à chacun des membres de ces communautés l’orientation qui est 
la sienne : le Juif vers Jérusalem et le Chrétien vers l’Orient. 

... Rabi' commente ainsi : « Au Juif, l’orientation (wijha) qu’il adopte et au Chrétien 
l’orientation qu’il adopte... et Allâh vous a guidés vers la “qibla” qui est 
la Sienne » 3 . 

D’après une variante rapportée par Ibn Abbâs, le sens peut être le suivant 
[après explicitation des pronoms] : “wa li kulli dhî millatin wijhatu—Llâhi huwa 
Muwwalî_hi iyyâ_hâ” c’est-à-dire : pour chaque homme qui a une tradition corres¬ 
pond une orientation venant de Dieu, vers laquelle II l’oriente. Mais pour nous [dit 
Tabarî], l’interprétation la plus pertinente est la première, les termes “huwa 
muwallî_hâ” renvoient à “kullin” (chacun) et signifie : « vers laquelle il se tourne », 
c’est-à-dire : vers laquelle chacun se tourne. 

“ fastabiqû JJchayrât ” = « hâtez-vous donc vers des œuvres pieuses ». 

Dieu — exalté soit-il — veut dire ici : O croyants. Je vous ai montré la vérité 
et je vous ai guidés vers l’orientation que les Juifs, les Chrétiens et d’autres commu¬ 
nautés traditionnelles 4 ont perdue : hâtez-vous donc de remercier votre Seigneur 


par des œuvres pieuses (bi_l_a'mâli _ç_çâlibât) et de vous pourvoir dans la vie immé¬ 
diate en vue de l’Autre car Je vous ai montré la voie du Salut [ou : de la Délivrance] 
et vous n’aurez aucune excuse si vous la négligez. Veillez donc à conserver votre 
orientation 5 et à ne pas la perdre, comme l’ont perdue d’autres communautés avant 
vous. 

« où que vous soyez, Âllâh vous rassemblera tous » c’est-à-dire : en quelque lieu 
où vous mourrez, Dieu vous rassemblera tous au Jour de la Résurrection car « En 
vérité, Allâh est Capable de toute chose » ; c’est-à-dire qu’il est Capable (qadîr) de 
vous rassembler après votre mort, quel que soit l’endroit où se trouve votre tombe. 
Hâtez-vous donc avant votre mort de faire sortir votre âme [de l’état où elle se 
trouve présentement] par des œuvres [spirituelles] excellentes 6 . 

NOTE DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,147) et (2,148) 

1. Voir cas semblable en com. (2,107)1. Tabarî ne dit pas ici qui est concerné réellement 
car la réponse doit être évidente au lecteur ; voir aussi le com. (2,135)2.1. qui permettra d’aper¬ 
cevoir la portée plus générale de ce verset, confirmée par le verset suivant. 

2. Litt. : à chacun une orientation vers laquelle il tourne [son visage]. En considérant que 
le pronom “huwa” ne renvoie pas à “kullin” (chacun) mais à “Rabb” (Seigneur) mentionné 
dans le verset précédent, une autre possibilité de compréhension apparaît et qui correspondrait 
à la traduction suivante : et à chacun l’orientation vers laquelle le Seigneur le tourne ; Tabarî 
mentionnera plus loin cette possibilité. 

3. Ce verset explicite le terme “qibla” par “wijha” (traduit ici par orientation), qui est de 
même racine que “wajh”, le visage, la face. (Cf. Cor. 55,26 et 27). Voir aussi com. (2,115)1.2. 

4. Allusion aux Arabes de la Jâhiliyya qui avaient perdu l’orientation véritable, bien que, 
extérieurement, la Kaaba fût leur “qibla”. 

5. Il s’agit ici bien plus de l’orientation intérieure vers le tawhîd et la perfection que de l’orien¬ 
tation extérieure vers la “qibla”, celle-ci ne devant être que le support spécifique de celle-là. 
D’ailleurs, s’il ne s’agissait que de cela, les associateurs de la Mekke seraient presque sur le même 
plan que les croyants, ce qui est catégoriquement nié : voir plus loin (2,150). L’orientation 
parfaite est toutefois unique, dans toutes les modalités de l’être, intérieurement comme elle doit 
l’être, et extérieurement comme elle doit l’être. C’est pourquoi, de ce point de vue, il n’y a qu’une 
seule “qibla” véritable. 

6. Voir aussi Cor. 3,114 et 4,78 et com. (2,258-260)3.2.5. et 3.4. 
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« D’où que tu sortes, tourne ton visage [pour la prière] (2,149) 
du côté de la Mosquée sacrée : c’est là, la vérité de la part de 
ton Seigneur et Allah n’est pas inattentif à ce que vous 
faites ». 

“wa min haythu kharajta fa_walli wajha_ka chatra 
1 masj idi _Lharâmi/wa innaJiu la_l_haqqu min rabbi_ka/ 
wa mâ-Jlâhu bLghâfilin 'ammâ ta'malûna”. 

« D’où que tu sortes, tourne ton visage [pour la prière] (2,150) 
du côté de la Mosquée sacrée et où que vous soyez, tournez 
votre visage de son côté 

pour que les gens n’aient pas d’argument contre vous, 
exceptés ceux d’entre eux qui ont été injustes ; [ceux-là] ne les 
craignez pas mais craignez-Moi ; 

pour que J’achève Mon bienfait à votre égard ( h») 

et pour que vous soyez bien guidés ». 

“wa min haythu kharajta fa_walli wajha_ka chatra 
1 m asjidi 1 h arâmi wa haythu mâ kuntum fa_wallû 
wujûhaJcum chatraJiu/lLallâ yakûna li_n_nâsi 'alay_kum 
hujjatum illâ —LJadhîna zalamû min_hum fa_lâ takhchaw_ 

Zhum wa_khchaw—nî/wa li_utimma ni'matî alay_kum wa 
la'alla_kum tahtadûna”. 

(2.149) Voir com. (2,144)3. et com. (2,150). 

(2.150) 1. « D’où que tu sortes » : O Muhammad, de quelque lieu (makân) ou pays 
(buq'a) que tu viennes « tourne ton visage » et, vous aussi, les croyants, tournez 
votre visage, « du coté de la Mosquée sacrée et où que vous soyez » sur la terre d Allah 
« tournez vos visages » vers elle, en lui faisant face et en la prenant pour but, dans 
vos prières 1 . 

(2.150) 2. “ l i n i In yakûna li-n-itâsi 'alayJcum bujjatun” = « pour que les gens 

n’aient pas d’argument contre vous ». 

« Pour que les gens » c’est-à-dire : principalement les Gens du Livre « n’aient 
pas d’argument contre vous » 2 c’est-à-dire qu’ils ne puissent pas vous opposer comme 


argument le fait que, pour faire vos prières, vous avez besoin de vous orienter comme 
eux vers Jérusalem. En effet, 

... Qatâda rapporte que lors du changement d’orientation, les Gens du Livre dirent 
à propos du Prophète : « Cet homme aimait la Maison de son père et la 
religion de son peuple ». 

Or avant le changement, ils disaient [pour controverser] : « Muham¬ 
mad et ses Compagnons ne savent pas quelle est leur orientation au point 
que c’est nous qui les avons guidés ». 

Ou encore, « par sa religion, il diverge par rapport à nous et pourtant 
il suit notre “qibla” ». 

...Rabî e ibn Anas rapporte qu’un Juif contro versait avec Abû Aliya et lui disait : 
« En vérité, Moïse — sur lui la Paix — priait en direction du Rocher de 
Jérusalem (Bayt_al_Maqdis)”. Abû Aliya répondit : “En fait, il priait 
près du Rocher en direction de la Maison sacrée (Bayt aLHarâm)”. Le Juif 
lui dit : Entre toi et moi, il y a donc un oratoire parfait (masjîd çâlih) de 
commun, et qui est taillé dans la montagne ; Abû Aliya répondit : “ J’y ai 
prié en m’orientant vers la Maison sacrée ». Rabî e ajoute : « Abû Aliya 
m’a rapporté qu’il était passé à l’oratoire (masjid) de Dhû_l_Qarnayn 3 
où il a prié : la “ qibla” de cet oratoire était orientée vers la Maison sacrée ». 

En changeant l’orientation [extérieure] de Son Prophète et des croyants, c’est- 
à-dire en remplaçant la “qibla” des Juifs par celle de Son Ami intime Abraham, 
Dieu coupait court à cet argument dont les Gens du Livre pouvaient se servir dans 
leurs controverses avec eux pour appuyer par exemple leur prétention à vouloir 
qu’ils deviennent juifs ou chrétiens (voir com. 2,135). 

(2,150)3. “ ilia _Lladhîna zalamû minJtum ” = « excepté ceux qui ont été injustes 
parmi eux » ; 

c’est-à-dire : sauf ceux d’entre les gens en général. Ceux qui sont exceptés ici 
sont les associateurs arabes qurayehites; la particule “exceptive” “illâ” indique 
deux choses : qu’ils forment un groupe à part parmi les gens (an_nâs) en général 
et que leur attitude sera différente de celle des Gens du Livre auquel le terme “nâs” 
faisait plus spécialement allusion. Cette particule marque donc plus la différence 
que l’exception (...). 

Certains commentateurs ont fait ici l’erreur de supposer qu’il pouvait s’agir 
de Juifs ou de Chrétiens d’origine arabe. 

Or des propos de... Mujâhid,... Suddiyy,... Rabî e et ... Qatâda confirment 
notre interprétation : « “sauf ceux qui ont été injustes parmi eux” c’est-à-dire les 
Qurayehites associateurs ». 

Si quelqu’un demande quel peut-être l’argument que ces associateurs peuvent 
bien avoir à opposer au Prophète et à ses Compagnons et comment est-il même pos¬ 
sible qu’ils aient un argument contre eux à propos d’un ordre que Dieu leur a donné, 
nous répondrons que le sens du texte n’est pas celui qu’ils supposent car le terme 
“hujja” [qui a habituellement le sens de “preuve”, “argument”] a ici le sens de 
controverse ou de querelle 4 . 


Le sens du passage est donc celui-ci : pour que les gens du Livre ne puissent 
engager de dispute avec vous [sur la question de l’orientation] et ne puissent avoir 
de vaines prétentions à ce sujet, sauf les associateurs arabes, qui eux pourront encore 
engager de vaines querelles en disant par exemple 

... D’après un propos rapporté par Mujâhid : « Muhammad est déjà revenu à notre 
“qibla”, il reviendra bientôt à notre religion ». 

C’est pourquoi, ces Quraychites ont été exceptés par rapport à tous les autres 
gens et c’est aussi la raison pour laquelle, ils sont désignés par les termes « ceux qui 
ont été injustes » car ils sont injustes à l’égard de leur propre âme en émettant d’aussi 
vaines prétentions et en cherchant à vous quereller sur ce point alors que leurs argu¬ 
ments sont aussi “injustes” [c’est-à-dire : aussi peu justes puisque aussi éloignés de 
la vérité]. 

(2.150) 4. “ fa-lâ takhchaw-hum” = « Ne les craignez donc pas », 

à cause de ces querelles qu’ils peuvent vous chercher car ce n’est pas avec de tels 
arguments qu’ils pourront vous nuire ou vous écarter de votre religion. 

“ waJchchaw-Nî” = « Craignez-Moi » ; c’est-à-dire : ayez la crainte de Mon 
châtiment dans le cas où vous vous écarteriez de ce que Je vous ai ordonné. [A pro¬ 
pos de la circonstance de la Révélation de ce passage :] 

... Ibn Mas’ûd a dit : « Lorsque le Prophète a été orienté vers la Kaaba après avoir 
prié [un certain temps] vers Jérusalem, les associateurs de la Mekke se 
dirent : “ Sa religion est pour Muhammad une source de perplexité ; voilà 
qu’il adopte votre “qibla” et qu’il reconnaît que vous êtes mieux guidés 
que lui ; il ne tardera pas à revenir à votre religion”. C’est alors qu’Allâh 
fit descendre ce passage : “ pour que les gens n’aient pas d’argument contre 
vous, exceptés ceux qui ont été injustes parmi eux, [ceux-là] ne les craignez 
pas mais craignez-Moi ». 

(2.150) 5. “wa li-Utimma nimatî e alayJcum (!—►)” = « pour que J'achève Mon bien¬ 

fait à votre égard (f->) » 5 , 

en vous guidant vers la “ qibla” de Mon Ami intime, Abraham — sur lui la Paix 
— et que J’achève ainsi pour vous Ma faveur (fadlî) et que Je complète les normes 
légales (charâT) de votre tradition, la Tradition Orthodoxe intacte (Hanafiyya 
musallama) que J’avais recommandée à Noé, à Abraham, à Moïse, à Jésus et à tous 
les autres Prophètes (voir com. (2,136 à 138)1.). 

“ wa la e allaJcum tahtadûna ” = « et pour que vous soyez bien guidés » c’est-à-dire : 
afin que vous soyez bien dirigés (kay tarchudû) 6 . 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,150) 

1. Dans cette phrase du commentaire, le pronom de rappel masculin peut renvoyer 
à “ Masjid” (Mosquée) ou à Allâh ; dans ce cas, la traduction du commentaire serait la suivante : 
où que vous soyez sur la terre d’Allâh, tournez vos visages vers Lui, en Lui faisant face et en 
le prenant pour But dans vos prières (aynamâ kuntum ayyuha -Lmu'minûna min ardî _Llâhi 



fa._wallû wujûha_kum fî çalâti_kum tijâha_Hu wa qibala_Hu wa qaçda_Hu) (Voir aussi 
com. 2,115). 

2. Litt. : pour qu’il n’y ait pas d’argument de la part des gens contre vous. 

3. Dhû J_Qamayn : litt. : celui qui possède les deux cornes. Désignation coranique 
4’Alexandre le Grand (Cor. 18,83 à 98). 

4. Si on tient compte à la fois de son sens habituel, et de celui admis ici par Tabarî, le terme 
“hujja” signifierait : motif de controverse, ou motif de querelle. 

5. Ce passage est lié au verset suivant « pour que J’achève Mon Bienfait à votre égard ... 
comme J’ai [déjà] envoyé parmi vous... ». 

6. “la'alla” dans le sens de “kay” : afin que. Voir com. (2,21), tome I, p. 111. 
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« (—h) Comme Nous avons [déjà] missionné parmi (2,151) 
vous un Envoyé [issu] d’entre vous, qui vous récite Nos ver¬ 
sets, qui vous purifie, qui vous enseigne le Livre et la Sagesse 
et qui vous enseigne aussi ce que vous ne saviez pas ». 

“ kamâ arsalnâ fî_kum rasûlan min_kum yatlû 'alaykum 
âyâtinâ wa yuzakkLkum wa yu'allimu_kumu _l_kitâba 
wa 1 hikma ta wa yu'allimu_kum mâ lam takûnû 
ta'lamûna”. 

(2,151) Brefs extraits du commentaire (voir com. (2,128) et (2,129) et (2,127 à 
129)3. à 6). 

« Pour que J’achève Mon bienfait à votre égard i-> » en complétant l’explication 
des normes légales de votre tradition, la Tradition Orthodoxe, et en vous guidant 
[parfaitement] vers la Religion d’Abraham pour répondre ainsi en votre faveur à 
l’une des demandes qu’il M’adressa : « Seigneur ! ... fais qu’il y ait parmi notre des¬ 
cendance une communauté qui Te soit soumise ! Fais-nous voir nos rites et reviens 
vers nous! En vérité, Toi, Tu es Celui-qui-revient-sans-cesse, le Très Miséricor¬ 
dieux » (Cor. 2,128)* ; pour que J’achève donc ce bienfait « -*■ Comme Nous avons 
missionné parmi vous un Envoyé [i.v.v«] d’entre vous », c’est-à-dire, comme J’ai [déjà] 
répondu à l’autre demande qu’il M’adressa : « Seigneur, suscite parmi eux un Envoyé 
[issu] d’entre eux... » (Cor. 2,129) 2 . 


“ yazakkîJcum” = « vous purifie » c’est-à-dire : vous purifie de vos péchés 3 , 

“ wa yaallimu-Jcum mâ lam takûnû talamûna ” = « et vous enseigne ce que vous 
ne saviez pas » c’est-à-dire : un Envoyé qui vous enseigne l’histoire des Prophètes 
et des communautés antérieures et qui vous informe de choses que les Arabes igno¬ 
raient totalement. Dieu— que Sa louange soit exaltée — les informe ici qu’ils n’ont 
pris connaissance de tout cela que grâce à l’Envoyé — que Dieu lui accorde Ses 
grâces et Sa Paix —. 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,151) 

1. Compte tenu de ce commentaire, on peut considérer que ces deux versets (2,150 et 151) 
constituent une véritable introduction à la partie proprement légale de cette sourate. 

2. On remarquera que l’ordre des demandes d’Abraham est l’inverse de l’ordre de leur réa¬ 
lisation historique. Pour Abraham, l’essentiel est qu’il y ait une communauté soumise et, par 
conséquent, il faut un Envoyé qui la guide ; ce qui logiquement est postérieur sera historiquement 
antérieur. 

3. Traduction en fonction du commentaire à cet endroit. Ce verbe avait été traduit en (2,129) 
par “purifier et faire prospérer” en fonction du com. (2,127 à 129)6.4. 
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« Invoquez-Moi, Je vous invoquerai ; soyez reconnais- (2,152) 
sants [par vos louanges] et ne soyez pas impies dissimula¬ 
teurs à Mon égard ». 

“ fa_dhkurû_nî adhkur_kum wa_chkurû lî wa la 
takfurû_ni”. 

(2,152). “ fa-dhkurû-Nî adhkurJcum ” = « Invoquez-Moi, Je vous invoquerai ». 

Ô croyants : invoquez-Moi par votre obéissance à Mon égard pour ce que Je 
vous ordonne comme pour ce que Je vous interdis et Je vous invoquerai par Ma 
Miséricorde (Rahmatî) et Mon Pardon (Maghfiratî) à votre égard ; c’est ainsi que ce 
passage est commenté par 

...Sa e îd ibn Jubayr : « Invoquez-Moi par votre obéissance, Je vous invoquerai 
par Ma Miséricorde ». 

... Rabî e : « En vérité, Allâh invoque celui qui L’invoque ; accroit [en piété] celui 
qui Lui est reconnaissant et châtie celui qui est impie dissimulateur à Son 
égard». 

“wa-chkurû II” = « soyez-Moi reconnaissants ». Ô croyants, soyez-Moi re¬ 
connaissants pour vous avoir accordé la grâce de la Soumission et pour vous avoir 
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guidés vers la religion que J’ai tracée à Mes Prophètes et à Mes Purs Amis (Açfiyâ). 

“ wa lâ takfurû-Ni ” = « et ne soyez pas impies dissimulateurs à Mon égard » 
en reniant Mon bienfait sinon Je vous en retirerai les effets. 

Nous avions déjà indiqué que le “chukr” (d’où : -chkurû) 1 signifie la louange 
(thanâ') que l’on adresse à quelqu’un pour ses actes louables; quant au “kufr” 
(d’où : takfurû), c’est le fait de couvrir une chose 2 . 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,152) 

1. Voir com. (1,1)1., tome I, p. 44. “_chkurû” a été traduit ici par « soyez reconnaissants » 
suivant le sens qui est donné habituellement au verbe chakara. Compte tenu du commentaire 
il faudrait traduire ce verbe par : être reconnaissant par des louanges ou : remercier en louangeant. 

2. “kufr” : dissimulation impie. Voir com. (2,6)1. et 3., tome I, p. 77 et 79. 

* 
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« Ô vous qui croyez, cherchez assistance dans la patience (2,153) 

et la Prière ! En vérité, Allâh est avec les patients ». 

“yâ ayyuhâ _Lladhîna âmanû _sta e înû bi_ç_çabri wa 
_ç_çalâti inna _llâha maa _ç_çâbirîna”. 

(2,153). Bref extrait du commentaire 1 . 

Dans ce verset, Dieu encourage les croyants à Lui obéir et à supporter ce que 
cette obéissance peut avoir de pénible pour leur corps ou pour leurs biens. Dieu leur 
dit en quelque sorte ceci : 

« Ô vous qui croyez », pour acquitter les obligations que Je vous ai imposées 
selon les statuts abrogeants [que Je vous ai fait connaître], pour passer des anciennes 
obligations aux nouvelles que Je vous impose et pour pouvoir vous en remettre en 
tout cela à l’ordre que Je vous donne au moment même où Je vous le donne, « Cher¬ 
chez assistance dans la patience et la Prière ! » et ce, même si vous avez à supporter 
les propos désagréables et erronés dont vos ennemis impies vous assaillent, ou si 
vous avez à subir des épreuves physiques pour mettre tout cela en application, ou 
une perte de biens, ou encore si vous avez à combattre dans Ma Voie. 

« Cherchez assistance dans la patience (çabr) et la Prière (çalât) » 2 en prenant 
la Prière comme refuge contre les épreuves difficiles qui vous frappent. Par la pa- 
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tience, vous obtiendrez Ma Satisfaction et par la prière, vous obtiendrez de Ma part 
ce que vous recherchiez [comme succès et comme prospérité spirituels] et ce dont 
vous aviez besoin [comme soutien et comme pardon] car, en vérité, Je suis « avec 
les patients » c’est-à-dire que Je soutiens ceux qui endurent toutes les difficultés pour 
accomplir leurs obligations et pour se garder de ce que Je leur interdis jusqu’à ce 
qu’ils aient atteint le succès et obtenu ce qu’ils recherchaient et espéraient de Ma 
part 3 . 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,153) 

1. Voir aussi com. (2,45-46)1., tome I, p. 171. 

2. Voir commentaire du terme “çabr” (patience) en (2,45-46)1., tome I, p. 171 et sa note 2, 
p. 173. 

3. Sur le sens profond des “ obligations” en tant qu’ “ actes nécessaires” pour parvenir au But, 
voir note 8 du com. 2,197. 

* 

* * 
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« Ne dites pas que ceux qui ont été tués dans la voie (2,154) 
d’Allâh sont morts, bien au contraire, ils sont vivants mais 
vous ne [le] percevez pas ». 

“wa là taqûlû li_man yuqtalu fi sabîli _llâhi amwâtun 
bal àhyâ'un wa lâkin là tach'urûna”. 

(2,154) 1. Bref extrait du commentaire. 

Dieu — exalté soit-il — veut dire ici : Ô vous, qui cherchez une assistance dans 
la patience et la Prière pour M’obéir, pour combattre vos ennemis, abandonner les 
désobéissances et acquitter les obligations, ne dites pas de celui qui a été tué dans 
la voie d’Allâh qu’il est mort 1 ! En effet, un mort est une de mes créatures à qui J’ai 
enlevé la vie et dont J’ai anéanti les sens en sorte qu’il ne peut plus goûter aucun 
plaisir ni savourer aucun délice. Or ceux d’entre vous, ou d’entre Mes autres créa¬ 
tures, qui ont été tués dans Ma voie sont vivants auprès de Moi et mènent une vie 
de délices et de douceur, merveilleusement pourvus, heureux de Ma faveur spirituelle 
et de Ma générosité à leur égard. 

Tous les commentateurs cités et Tabarî lui-même expliqueront ce 
verset en se référant au verset (3,169). 
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... Mujâhid a dit à propos de ce passage : « “bien au contraire, ils sont vivants auprès 
de leur Seigneur, reçoivent pour subsistance des fruits du Paradis et en 
perçoivent les effluves parfumés sans y être » 2 . 

... Qatâda a dit : « ...On rapporte que les âmes des Martyrs (chuhadâ') 3 sont recon¬ 
naissables dans les oiseaux blancs qui picorent les fruits du Paradis et qui 
résident sur le Lotus de la Limite (Sidrat aLMuntahâ)... ; et que ceux qui 
ont combattu dans la voie d’Allâh sont de trois sortes : celui qui a été tué 
dans cette voie et qui est vivant et pourvu, celui qui a obtenu la victoire et à 
qui Allah a accordé une immense récompense et celui qui est mort [norma¬ 
lement] et à qui Allâh accorde une bonne subsistance ». 

(2,154)2. Objection — Bref extrait résumé. 

Quelqu’un dira peut-être ceci : ce verset semble spécifier que seuls ceux qui 
ont été tués dans la voie d’Allâh sont vivants auprès de Lui ; la portée de ce verset 
n’est donc pas générale alors qu’il existe bien des données traditionnelles remontant 
clairement au Prophète lui-même et qui décrivent l’état des croyants et des impies 
après leur mort [à l’état corporel] 4 . 

A propos des croyants, le Prophète a fait savoir que, de leur tombe, ils pouvaient 
voir s’ouvrir pour eux les portes du Paradis, en sentir les effluves parfumés et qu’ils 
pouvaient demander à Dieu de hâter l’Heure [du Jugement] afin de pouvoir se 
rendre dans leur demeure [spirituelle] et d’y retrouver leur famille et leurs enfants. 

A propos des impies dissimulateurs, il a fait savoir que, de leurs tombes, ils 
pouvaient voir s’ouvrir pour eux les portes du Feu et en sentir les odeurs infectes 
et nauséabondes qui les accableront jusqu’à la venue de l’Heure, et qu’ils demandaient 
que celle-ci soit retardée par crainte de ce qui leur était destiné. 

Par conséquent, pour quelle raison ce verset mentionne-t-il exclusivement ceux 
qui ont été tués dans la voie d’Allâh alors que tous les autres êtres [qui ont quitté 
ce monde], croyants ou impies, sont également vivants dans le monde intermédiaire 
(barzakh) et quel est donc l’intérêt de cette mention? 

On répondra ceci : Dieu mentionne ici le cas spécifique des martyrs pour rappeler 
aux croyants la condition particulièrement délicieuse des martyrs dans le monde 
intermédiaire : en effet, contrairement aux autres êtres des “barzakh” ils sont les 
seuls à recevoir une subsistance constituée de nourritures paradisiaques avant même 
d’être ressuscités, et c’est là une grâce qui leur est spécialement accordée selon le 
verset où Dieu dit à Son Prophète : « Ne pense pas que ceux qui ont été tués dans la 
voie d’Allâh sont morts; au contraire, ils sont vivants auprès de leur Seigneur, 
reçoivent une subsistance et sont heureux de la grâce qu’Allâh leur a accordée » 
(Cor. 3,169). 

... Ibn Abbâs rapporte que le Prophète a dit : « Les Martyrs sont sur les berges d’un 
fleuve, dans un jardin verdoyant à la Porte du Paradis : chaque matin et 
chaque soir leur subsistance leur parvient du Paradis ». 

Cela dit, le but immédiat de ce verset est d’interdire aux croyants de dire que 
les martyrs sont morts. 
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(2,154)3. “ wa lâkin lâ tach'urûn ” = « mais vous ne percevez pas ». 

C’est-à-dire : vous ne les voyez pas sinon vous sauriez qu’ils sont effectivement 
vivants. Tout ce que vous savez à leur sujet c’est Moi qui vous l’ai appris. 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,154) 

1. Voie d'Allâh, intérieure et extérieure, grande et petite “ Guerre sainte” (Jihâd : litter. : 
effort spirituel). 

2. Voir com. (2,45-46)1., tome I, p. 171. 

3. “Chahîd (pl. chuhadâ') : dans un tel contexte le “chahîd” est avant tout un témoin, le 
témoin de la vérité, qui a combattu pour elle et qui est mort pour elle. Ce sens est donc semblable 
au sens fondamental du terme “martyr” (du grec “martus”, témoin; plus tard, en contexte 
religieux : témoin de Dieu) dépouillé des connotations propres à une certaine dévotion chré¬ 
tienne et purifié de son emploi abusif et en dépit du bon sens, en contexte profane. 

4. Le terme “mawt” (la mort) et les termes de même famille comme “mayyit” (le mort) 

peuvent être utilisés pour désigner la mort à l’état corporel, comme c’est le cas dans cette phrase, 
ou la mort totale comparable à l’anéantissement. Pour les “associateurs arabes” qui ne croyaient 
pas à la vie posthume, le terme “mawt” évoquait nécessairement la mort totale de l’être. C’est 
dans la mesure où une telle connotation erronée pouvait se glisser dans leurs propos qu’il est 
interdit aux croyants de dire que ceux qui ont quitté la vie terrestre sont “morts” afin qu’ils ne 
perdent pas de vue que ce qui importe présentement pour ceux qui ont quitté ce monde c’est 
qu’ils sont bien “vivants” mais selon des modalités analogues à celle de la vie terrestre. Il ne 
serait d’ailleurs pas possible de parler de cet état sans avoir recoure au langage propre à l’exis¬ 
tence corporelle permettant de symboliser des réalités qui resteraient autrement totalement 
inexprimables. , 
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« Certes, Nous vous éprouverons par une certaine (2,155) 
crainte, une certaine faim et une certaine perte de biens, 
d’hommes et de récoltes ; annonce la bonne nouvelle aux 
patients (h->) ». jp 

“wa la_n^bluwannaJcum bi-chay'in mina _l_khawfi 
w a 1 j iVi wa naqçin mina _Lamwâli _ wa_Lanfusi wa_th_ 
_thamarâti/wa bachchiri _ç_çâbirîna”. 

« (_►,) C eux qui disent, lorsqu’un malheur les frappe : (2,156) 

“Nous sommes à Allâh et, en fait, c’est vers Lui que nous 
revenons” ». 

“aLladhîna idhâ açâbat_hum muçîbatun qâlû innâ 
li_llâhi wa innâ ilayJii râji'ûna”. 

« Sur ceux là [descendent] des indulgences de leur Sei- (2,157) 
gneur et une miséricorde et ceux-là sont bien guidés ». 

“ûlâ'ika e alay_him çalawâtun min rabbiJiim wa 
rahmatun wa ûlâ'ika humu_Lmuhtadûna”. 

Brefs extraits résumés du commentaire. 

(2,155). « Certes, Nous vous éprouverons... ». Dieu — que Son invocation soit 

exaltée — fait savoir à ceux qui suivent l’Envoyé, qu’il les mettra encore à l’épreuve 
afin de connaître ceux qui le suivent vraiment et ceux qui s’en retournent sur leurs 
pas 1 comme II les a déjà éprouvés par le changement d’orientation et aussi comme 
Il éprouva avant eux Ses Purs Amis (Açfiyâ) selon ce qu’il leur annonce dans un 
autre verset : « Escomptez-vous entrer au Paradis sans être touchés [par des épreu¬ 
ves] comme le furent ceux qui passèrent [dans ce monde] avant vous... » (Cor. 2,214). 
... Ibn Abbâs commente ainsi ce passage : « Allâh fait savoir aux croyants que le 
monde ici bas est le monde de l’épreuve (balâ') et que c’est Lui qui les 
éprouve; Il leur ordonne donc la patience et annonce à ces derniers la 
Bonne nouvelle [de leur récompense ultérieure] ». 

« Nous vous éprouverons par une certaine crainte » 2 de vos ennemis « et une 
certaine faim » due à une année de pénurie telle qu’il vous sera impossible d’acquérir 
ce dont vous aurez besoin ce qui vous infligera « une certaine perte de vos biens » ; 
de plus, Nous vous éprouverons « par une certaine perte d’hommes et de récoltes » 3 
car des conflits avec vos ennemis vous occasionneront une diminution de vos effectifs 
et la mort d’un bon nombre de vos proches ; par ailleurs une sécheresse provoquera 
une forte diminution de vos récoltes. 

... Rabî e précise : « ... Cela s’était déjà produit [avant la révélation de ce verset] et 
se produira encore par la suite ». 

Dieu s’adresse ensuite à Son Prophète et lui dit : « annonce la bonne nouvelle 
aux patients... » c’est-à-dire : annonce la bonne nouvelle [du succès spirituel] à ceux 



/K 



qui endurent Mes épreuves, qui savent que tout ce qui les touche est en réalité un 
bienfait (ni'ma) 4 de Ma part, qui reconnaissent leur servitude à Mon égard, réalisent 
que Je suis leur Unique Seigneur, affirment que le Retour ultime vers Moi est la 
pure vérité en sorte qu’ils s’abandonnent à Mon décret et espèrent Ma récompense, 
et qui, en conséquence, lorsqu’une de Mes épreuves les frappe, disent : 

(2.156) “ innâ li_Llâhi wa innâ ilay-Hi râjiûna ” = « Nous sommes à Allan et, en 
fait, c’est vers Lui que nous revenons ». 

(2.157) « Sur ceux-là » : sur ces patients qui viennent d’être décrits descendent des 
indulgences (çalawât) de leur Seigneur et une miséricorde (rahma). 

Le terme “çalawât” signifie ici le pardon de Dieu à Ses serviteurs et Son Indul¬ 
gence (Ra'fa). On rapporte que le Prophète disait dans ses demandes : “Allâhumma 
çallî e alâ âli abî” [litt. : Mon Dieu “ prie” sur la famille de mon père], en voulant dire : 
Mon Dieu pardonne (ighfir) leur. 

Nous avons déjà expliqué ailleurs le sens de “çalât” 5 . 

Sur ceux-là descendent donc le pardon et la miséricorde et ils « sont bien guidés », 
c’est-à-dire qu’ils parviennent à la voie de vérité et ne disent que des propos qui sont 
agréés par Dieu et n’accomplissent que des actes qui leur apporteront une part 
considérable de récompense auprès de Lui. 

... Au sujet de ce passage, Ibn Abbâs a dit : « Allâh fait savoir ici au croyant que 
s’il remet toute son affaire à Allâh, s’il revient vers Lui en déclarant “ en 
fait c’est vers Lui que nous revenons”, trois choses sont inscrites en sa 
faveur : l’Indulgence d’Allâh (çalât min Allâh), Sa Miséricorde, et la réa¬ 
lisation de la bonne voie (tahqîq sabîl aLhudâ) ». 

Ibn Abbâs ajoute que le Prophète a dit : « Celui qui prononce ces mots 
lors d’une épreuve, Allâh lui réduit cette épreuve, améliore sa vie future 
[dans l’Autre Demeure] et lui accorde un descendant pieux qui le satis¬ 
fera » 6 . 

NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,155 à 157) 

1. Voir com. (2,143)3. 

2. “bLchay'in” a été traduit le plus souvent par “un peu de” ; traduction possible mais dont 
le sens n’est pas confirmé par le commentaire de Tabarî. La traduction donnée ici est plus géné¬ 
rale. 

3. Litt. : une certaine diminution de biens, d’âmes et de récoltes. 

4. Il faut se souvenir ici que le maçdar “balâ'” (de même racine que “nabluwanna” traduit 
ici par “certes nous éprouverons”) a le double sens d’épreuve difficile et de bienfait 
(voir com. 2,49). 

5. “çalât” : voir com. (2,3)2., tome I, p. 70 et sa note 4 p. 72. On remarquera que la racine 
de ce mot exprime également une notion de consumer, brûler dans un feu (çalâ nâran; cf. 
Cor. 88,4). D’autres commentaires mettent en évidence le rapport étroit entre ces deux aspects : 
l’effacement des fautes est une forme de leur consumation, et la prière une forme de purification. 

Compte tenu du commentaire et du fait que le terme “çalawât” est un pluriel, nous le tra¬ 
duirons par “indulgences” qui signifie fondamentalement : le fait d’accorder la rémission 
des fautes. 



6. Il semble que la plénitude de ces récompenses correspond plutôt au cas optimum : celui 
où ces paroles sont dites en mode intégral, par la totalité de l’être et réalisée en conséquence. 
(Voir com. (2,124)1.9. et sa note 15). 
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« En vérité, Çafâ et Marwa font partie des rites d’Allâh ; (2,158) 

aussi, pour celui qui fait le pèlerinage vers la Maison ou [qui 
fait] la Visite, il n’y a pas de mal à faire le [septuple] Parcours 
[rituel] entre elles. 

[A l’égard de] celui qui s’acquitte volontairement d’un 
bien, en vérité Allâh est Reconnaissant et Très-Savant. » 

“inna _ç_çafâ wa__Lmarwata min cha'â'iri _llâhi/ 
fa_man hajja _l_bayta awi _ e tamara fa_lâ junâha e alay_hi an 
yattawwafa bLhimâ/wa man tatawwa'a khayran fa^inna 
_llâha châkirun e alîmun”. 

(2,158)1. “ inna-Ç-Çafâ wa-LMarwata min cha â'iri-Llâh” — Explication des 
termes. 

“Çafâ” est le pluriel de “çafât” qui désigne le rocher lisse 1 . 

“Marwa” désigne habituellement le petit caillou et a pour pluriel “marw” 2 . 

A cet endroit, ces mots désignent uniquement deux petites montagnes qui ont 
été appelées ainsi par les Arabes et qui sont situées dans l’Enceinte sacrée [non loin 
de la Kaaba]. C’est pourquoi ces noms sont définis par l’article (aç_Çafâ et |l_ 
Marwa) ce qui indique qu’il ne s’agit pas de “çafâ” et “marwa” quelconques mais 
au contraire qu’ils sont parfaitement connus. 

« En vérité, Çafâ et Marwa font partie des rites (cha c â'ir) d’Allâh » c’est-à-dire 
des lieux [rituels] que Dieu disposa pour Ses serviteurs en guise de lieux de percep¬ 
tion (mach'ar) et de connaissance (ma'lam) et auprès desquels ils peuvent l’adorer, 
soit par des prières (du e â), soit par l’invocation (dhikr), soit par les œuvres obli¬ 
gatoires qu’il leur a imposées de faire à ces endroits, comme le septuple parcours 
(sa'yi) entre Çafâ et Marwa. 


Dieu fait savoir ici aux croyants que cette “ambulation” fait partie des rites 
du pèlerinage (machâ'ir aLhajj) qu’il enseigna à Abraham lorsque celui-ci et son 
fils lui demandèrent : « Fais-nous voir nos rites » 3 . Abraham donna l’exemple de 
la façon d’accomplir ces rites et c’est son exemple qu’il convient de suivre comme le 
suivit le Prophète lui-même selon le verset où Dieu dit : « Et Nous t’avons inspiré 
de suivre la Tradition d’Abraham en mode pur » (Cor. 16,123). 

“fa-man hajja J-Bayta awJ'tamara ” = « Aussi , pour celui qui fait le pèlerinage 
vers la Maison ou [qui fait ] la Visite ». 

“hajja” signifie : revenir souvent en un lieu ; “hajja _l_Bayt” : revenir souvent 
vers la Maison ; le pèlerin est appelé “hâjj” car lors du pèlerinage 4 , il revient souvent 
vers la Maison : avant et après être allé à Arafât et ensuite après la nuit passée à 
Minâ 5 . 

“i'tamara” signifie : visiter; le “mu'tamir” est celui qui se contente de venir 
vers la Maison, d’y faire les rites de la circumambulation et du Parcours et qui s’en 
retourne 6 . 

(2,158)2. “ fa lâ junâha 'alayJii an yattawafa bi-himâ ” = « aussi ny a-t-il pas de 

mal à faire le Parcours entre elles ». 

C’est-à-dire : il n’y a pas de mal à faire le septuple parcours (tawâf) entre ces 
deux collines 7 . 

[Circonstances de la révélation de ce verset]. 

Quelqu’un nous dira peut-être ceci : au début du verset, il est dit que « Çafâ 
et Marwa font partie des rites d’Allâh » c’est-à-dire que les rites accomplis en ces 
lieux, plus exactement, le septuple parcours entre ces deux collines, font partie des 
rites qu’Allâh a institués. Or ce qui est formulé là sous un aspect simplement “infor¬ 
matif” comporte en fait une exhortation et signifie en quelque sorte : faites le “ tawâf” 
entre Çafâ et Marwa [c’est-à-dire le “sa e yi”]» 

Dans ces conditions, que signifie la suite du verset, où il est dit qu’il n’y a aucun 
mal à faire ce “ tawâf”, car la chose devrait être évidente puisque le “ hâjj” (le pèlerin) 
ou le “mu'tamir” (le visiteur) est appelé à le faire. 

En réalité, ce n’est pas ainsi qu’il faut comprendre ce passage. Il y a ici une 
allusion à certains musulmans qui craignaient de faire ce rite pour des raisons datant 
de l’époque où ils étaient dans la Jâhiliyya; lorsqu’ils virent le Prophète faire le 
“sa'yi”, ils vinrent le trouver pour lui demander s’il n’y avait vraiment pas de mal 
pour eux à le faire. 

Nous allons voir que ce verset apporte simultanément une réponse 
à plusieurs groupes de musulmans qui, pour des raisons différentes, 
restaient réservés au sujet du septuple Parcours. Les commentateurs 
expliqueront ce passage en fonction de ces différentes circonstances. 

2.1. En effet, il y avait des gens qui, avant de devenir musulmans, faisaient ce 
parcours à seule fin d’honorer leurs idoles ; or leur soumission à Dieu les empêcha, 
par la suite, d’honorer quoi que ce fût en dehors de Lui. C’était un rite pratiqué 



en particulier par les Quraychites qui, dès leur entrée en Islâm, cessèrent de l’observer. 
... • Ach-Cha'bi a dit : « ... A l’époque de la Jâhiliyya, il y avait sur Çafâ une idole 
appelée Asâf et sur Marwa une autre idole appelée Nâ’ila ; on faisait alors 
le parcours (tawâf) centre les deux collines pour honorer ces deux idoles 
C' et ce parcours ne faisait pas partie des rites 8 ». 

Dieu révèle donc ici que ce parcours entre les deux collines fait bien partie de 
Ses rites et qu’il n’y a [plus] aucun inconvénient à ce que le pèlerin ou le visiteur 
l’effectue. 

... • D’après Ibn Abbâs, la réticence de certains s’explique ainsi : « A l’époque de 
la Jâhiliyya, des “chayâtîn” 9 se regroupaient entre Çafâ et Marwa et y 
faisaient entendre des sifflements. Une idole était également placée entre 
elles. C’est pourquoi, lorsque l’Islâm apparut, des musulmans dirent au 
Prophète : “O Envoyé d’Allâh, nous ne ferons pas le Parcours entre Çafâ 
et Marwa car ce serait associer quelque chose à Allâh, comme nous le fai¬ 
sions dans la Jâhiliyya”. Allâh révéla alors ce verset... » 

2.2. Mais il y eut aussi des gens qui étaient réticents pour faire le Parcours car, 
avant d’être musulmans, ils craignaient de l’accomplir ; c’était en particulier le cas 
des Tuhâma. 

... • Ibn Chihâb rapporte que Urwa ibn Zubayr lui a dit ceci : « J’ai demandé un 
jour à Aïcha la signification de ce passage et je lui ai dit : “ Par Allâh, il n’y 
a vraiment pas de mal à ne pas faire le Parcours entre Çafâ et Marwa”. 
Aïcha me répondit : “ Quels vilains propos que tu tiens là, mon neveu ! 
Si ce verset était comme tu l’interprètes cela signifierait donc qu’il n’y a pas 
de mal à ne pas faire le Parcours ... Or ce verset a été descendu à propos 
des Ançâr; avant d’être musulmans, ils vouaient [leur pèlerinage] à la 
terrible déesse Manât qu’ils adoraient près du Muchallal 11 ... et ils éprou¬ 
vaient alors une gêne à faire le parcours entre Çafâ et Marwa du fait des 
idoles placées sur ces collines et qui n’étaient pas les leurs. Plus tard, lors¬ 
qu’ils interrogèrent le Prophète à ce sujet et lui dirent qu’ils avaient éprouvé 
une gêne à faire le Parcours, Allâh fit descendre ce verset : En vérité, Çafâ 
et Marwa font partie des rites d’Allâh, aussi, pour celui qui fait le pèlerinage 
vers la Maison ou la Visite, il n’y a pas de mal à faire le Parcours entre elles”. 

Aïcha ajouta : “L’Envoyé — sur lui les Grâces et la Paix d’Allâh — 
donna ensuite l’exemple pour accomplir le Parcours et personne n’est en 
droit de le délaisser” ». 

... • Zuhrî rapporte des propos semblables de Urwa ibn Zubayr et il ajoute : J’ai 
parlé de cela à Abû Bakr ibn Abd ar-Rahmân ibn al-Harth qui m’a dit : 
« J’ai entendu des savants dire : lorsqu’Allâh révéla le tawâf autour de 
la Maison, sans rien révéler à propos du tawâf entre Çafâ et Marwa, des 
gens s’adressèrent au Prophète et lui dirent : “Dans la Jâhiliyya nous fai¬ 
sions le parcours (tawâf) entre Çafâ et Marwa. Or Allâh a mentionné le 
tawâf autour de la Maison mais II n’a rien dit à propos du tawâf entre Çafâ 
et Marwa. Y a-t-il pour nous un mal à ne pas le faire?” C’est alors qu’Allâh 
fit descendre ce verset... ». 





Abû Bakr ajouta : J’ai entendu dire que ce verset a été descendu à pro¬ 
pos de deux groupes : ceux qui faisaient le tawâf [dans la Jâhiliyya] et ceux 
qui ne le faisaient pas ». 

[Tabarî ajoute] Il est possible de considérer que ce verset a été énoncé au sujet 
de chacun de ces deux groupes (...). Quoi qu’il en soit ce verset ne comporte aucune 
incitation à ne pas faire le Parcours et les divergences des savants sur cette question 
ne portent que sur des aspects [secondaires]. 

(2,158)3. Implication d’ordre juridique de ce passage depuis le début du verset. 

Position des Écoles 12 . 

3.1. Certains savants considèrent que celui qui n’a pas fait le Parcours entre Çafâ 
et Marwa a omis un rite du pèlerinage qu’on ne peut compenser [par un sacrifice 
expiatoire]. Il en est de même pour le tawâf du Reflux^. Ils considèrent que Dieu 
a ordonné de faire ces deux parcours, l’un autour de la Maison et l’autre entre Çafâ 
et Marwa. Ils se réfèrent aux propos suivants : 

... Aïcha a dit : « J’en jure par ma vie : n’a pas accompli le pèlerinage celui qui n’a 
pas fait le Parcours entre Çafâ et Marwa car Allâh a dit : “ En vérité, Çafâ 
et Marwa font partie des rites d’Allâh” ». 

... Mâlik ibn Anas a dit : « Celui qui a oublié de faire le “sa'yi” entre Çafâ et Marwa 
et qui s’est déjà éloigné de la Mekke [lorsqu’il s’en aperçoit] qu’il revienne 
et fasse le Parcours. Mais s’il a déjà cohabité avec son épouse 14 , il doit 
refaire la Visite ('umra) et présenter une offrande en sacrifice (hadyi) ». 

...Châfi’î a dit : « Celui qui n’a pas fait le “sa'yi” et qui est déjà revenu chez lui, 
n’a plus qu’à retourner le faire [pour que son hajj ou sa “umra” soit valable] 
car il n’y a rien d’autre qui puisse le compenser » 15 . 

3.2. D’autres considèrent que celui qui n’a pas fait le septuple parcours peut réparer 
cette omission par un sacrifice compensatoire (fidya) comme c’est le cas pour 1 omis¬ 
sion de l’une des Lapidations des Stèles (...). 

...Thawrî ... et Abû Hanîfa ont dit : « Si celui qui a omis de faire le “sa'yi” revient 
le faire, c’est bien, sinon il est tenu de faire un sacrifice 16 ». 

3.3. D’autres enfin considèrent que le Parcours est laissé à l’initiative de chacun 
et qu’il n’y a aucune compensation à effectuer en cas d’omission. Ils se réfèrent 
principalement à la variante de lecture « il n’y a pas de mal à ne pas faire le Parcours » 
(fa lâ junâha an lâ yattawafa bLhimâ). 

... Ibn Jurayj rapporte que ... Atâ a dit : « Si le pèlerin qui a fait le rite du Reflux 
(ifâda) après la Lapidation de la Stèle de Aqaba, a accompli la circumam¬ 
bulation en omettant le “sa'yi”, et qu’il a déjà cohabité avec son épouse, 
il n’est tenu à refaire ni le pèlerinage ni la 'umra compensatoire. Ceci 
s’explique par la Parole d’Allâh, mentionnée dans le recueil d’Ibn Mas’ûd 
[et où se trouve la variante citée plus haut]... ». 

Ibn Jurayj ajoute : « Je lui rendis visite plus tard et lui fis remarquer 
que celui qui se trouve dans ce'cas délaisse une “sunna” du Prophète. Il 
me répondit : N’as-tu pas entendu Allâh dire : “wa_man tatawwa'a 


khayran” 17 ce qui signifie qu’il s’est refusé à lui imposer quoi que ce soit 
[sur ce point] » 18 . 

Tabarî mentionne encore que Ibn Abbâs adopte la lecture d’Ibn 
Mas'ûd et que Anas ibn Mâlik et Mujâhid considèrent le “ sa'yi” comme 
non obligatoire. Ce dernier ne se réfère pas à la version d’Ibn Mas'ûd 
mais comprend la lecture donnée initialement en tête du commentaire 
en donnant à la conjonction “an” un sens négatif (voir note 10). 

Tabarî réfutera catégoriquement cette compréhension et déclarera 
la lecture d’Ibn Mas'ûd inadmissible car elle comporte un terme supplé¬ 
mentaire (le “lâ” de négation) par rapport aux recueils actuels des 
musulmans. 

Toutefois, il admettra, à la rigueur, que l’on puisse adopter cette 
lecture, à condition de donner à ce terme “lâ” [qui a habituellement un 
sens purement négatif] la fonction d’un simple terme de liaison comme 
cela était possible pour (1,7) (voir com. (1, 7)2.1., tome I, p. 57 et sa 
note 6, p. 58) et comme cela se produit en (7,12). 

Tabarî conclura en rappelant qu’il y a unanimité pour dire que 
c’est le Prophète lui-même qui a donné l’exemple pour accomplir ce 
rite et que, par conséquent, la communauté est tenue de suivre cet 
exemple. 

... Jâbir a dit : « Lors de son pèlerinage, l’Envoyé — sur lui les Grâces et la Paix 
d’Allâh — s’approcha de Çafâ et récita : “En vérité, Çafâ et Marwa font 
partie des rites d’Allâh ” commencez donc par ce qu Allâh a mentionné 
en premier!”. Puis il monta sur Çafâ et commença le Parcours par cette 
colline ». 

(2,158)4. “wa man tatawwa'a khayran faJLnnaJLlàha Châkirun ' Alîm ”. 

Il existe une autre variante avec “tattawwa”’ admise par la plupart des gens 
de Kûfa alors que la première est la lecture des gens de Médine et de Baçra. Les 
deux lectures sont valables et leur sens est équivalent. Le sens de ce passage est le 
suivant : 

« [A l’égard de] celui qui s’acquitte volontairement d’un bien » c’est-à-dire : 
à l’égard de celui qui s’acquitte volontairement du pèlerinage ou de la Visite après 
avoir effectué le Pèlerinage obligatoire 19 , 

« en vérité, Allâh est Reconnaissant » (Châkir) pour ses actes surérogatoires, 
accomplis avec l’unique désir de Sa Face et de Sa Récompense « et Très Savant » 
au sujet du but véritable que se propose celui qui s’est acquitté volontairement de 
ces actes. 

Tabarî donne ici au terme “bien” (khayr) une portée générale : 
il ne s’agit pas du rite particulier du Parcours mais de l’ensemble des 
rites du hajj ou de la 'umra. 

Nous considérons que c’est là le sens exact à donner à ce passage et non celui 
que certains prétendent lui donner en disant que ce passage signifie : à l’égard de 
celui qui s’acquitte volontairement du Parcours entre Çafâ et Marwa. En effet le 
“ sa'yi” ne peut être volontaire [c’est-à-dire surérogatoire] que lorsque le pèleri- 


nage ou la Visite sont eux-mêmes volontairement effectués. [En d’autres termes : 
lorsque le pèlerinage ou la Visite sont obligatoires, le Parcours l’est aussi] 20 . 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,158) 

1. Même racine que “çafwân”. Cf. Cor. 2,264. 

2. “marw” peut donc désigner un tas de cailloux, ou un rocher semblable à un monticule 
de cailloux. 

3. Pour le sens du verbe “cha'ura” (d'où le nom de lieu : mach'ar et son équivalent : cha'îra ; 

plur. chaâ'ir) voir corn. (2,198-199)2.2. Les “macha ir” du pèlerinage sont les rites du pèlerinage 
(manâsik al_hajj) ; voir com. (2,127 à 129)4. 

4. Le terme “pèlerinage” vient de « pèlerin » qui a une étymologie totalement différente : 
le “peregrinus” était l’étranger d’où l’appellation de “pèlerin” donné à celui qui va en un certain 
lieu, comme un lieu saint, où il est étranger, ou celui qui traverse en étranger des pays pour se 
rendre dans ce lieu. 

Le sens actuel des mots “pèlerin” et “pèlerinage” traduit toutefois l’idée principale attachée 
aux termes “hâjj” et “hajj” en contexte islamique, le sens fondamental de ces mots étant aussi 
un peu perdu de vue. Toutefois, nous essayerons le plus souvent de conserver les termes arabes. 

5. Certains considèrent que le pèlerinage est appelé “hajj”, car une fois qu’il l’a accompli, 
le musulman cherche à le refaire et à revenir à la Maison de Dieu ce qui rappelle le passage sui¬ 
vant : « et [souvenez-vous] lorsque Nous fîmes de la Maison un lieu de retour pour les hommes... ». 
Cor. 2,125 (voir com. (2,125)1.). D’autres disent que ce nom de “hajj” désigne la “reprise conti¬ 
nuelle de l’orientation vers le But” ; les rites du pèlerinage extérieur constituant la base légale 
et “normale” du pèlerinage intégral. (Le terme “rite”, du latin “ritus” est apparenté au grec 
“rhètra” qui signifie la “norme”, la convention établie verbalement, la parole de l’oracle ou une 
loi non écrite). 

6. Pour la racine “'amara” du verbe “i'tamara” voir com. (2,114)2.2. et sa note 10. Nous 
traduisons “mu'tamir” par “visiteur” et “ e umra” par “Visite” tout en essayant de conserver 
le plus souvent que possible les termes arabes. 

7. En arabe, le “tawâf” désigne le fait de faire plusieurs fois le même parcours soit autour 
d’une chose, comme la septuple circumambulation autour de la Kaaba, soit entre deux choses, 
comme le septuple parcours entre Çafa et Marwâ. Toutefois, le terme “tawâf’ sert à désigner 
habituellement la circumambulation et le Parcours est appelé “sa'yi”. 

8. Cha'bî veut probablement dire qu’à cette époque ce rite n’était pas considéré (ou ne l’était 
plus) comme faisant partie des rites du pèlerinage. De ce point de vue, l’Islâm a rétabli le rite 
dans sa pureté première. 

9. Chaytân (plur. chayâtîn) : voir note 1 du com. (2,102), tome I, p. 244. Lors du Parcours 
il est recommandé d’accélérer le pas lorsqu’on arrive à ce qui fut autrefois le fond de la petite 
vallée entre les deux collines. 

10. Cette compréhension correspond effectivement à une construction syntaxique possible 
de ce passage, la conjonction “an” pouvant aussi comporter une signification négative. De 

plus, nous verrons plus loin qu’il existe aussi une variante de lecture confirmant explicitement 
cette possibilité de compréhension « il n’y a pas de mal à ne pas faire le Parcours entre elles » = 
“fa 1â junâha e alay_hi an IJ yattawafa bi_himâ”. Bien que cette compréhension ne soit pas 
communément admise, cette possibilité n’en accentue pas moins le caractère synthétique de ce 
passage qui peut être compris de deux façons correspondant à deux circonstances pratiquement 
contraires l’une de l’autre. Cette ambivalence aura d’ailleurs des répercussions sur le statut légal 
du Parcours dans les différentes écoles juridiques. 

11. Le Muchallal est une montagne située non loin de Médine du côté du littoral de la Mer 
Rouge ; par le Muchallal, en venant de la mer, on descend sur Qadîd, localité située non loin 
de la Mekke. 



12. Tabarî utilisera encore souvent le terme “tawâf’ pour désigner le parcours (sa'yi) entre 
Çafâ et Marwa ; toutefois, pour éviter toute confusion et nous conformer à l’usage des ouvrages 
du fiqh, nous réserverons dorénavant le terme transcrit “tawâf’ pour la circumambulation. 
Dans le cas où le terme arabe désigne indifféremment les deux rites, nous le traduirons par 
^parcours”. 

13. Il s’agit ici d’une circumambulation obligatoire effectuée après le Reflux de la Station 
à Arafât. Voir com. (2,198-199)2. 

14. La cohabitation avec son épouse entraîne la rupture immédiate de l’état de sacralisation 
(ihrâm). Voir com. (2,197)3.1. 

15. Le “sa'yi”, l’un des rites fondamentaux (rukn min aLarkân) du Pèlerinage ou de la 
Visite : position partagée par les Malékites, les Chafi'îtes et certains Hanbalites. 

16. Le “sa'yi”, obligation (wâjib) mais non pas rite fondamental : position des Hanafites. 

17. Atâ répond à Ibn Jurayj en se référant à la suite du verset. Voir plus loin (2,158)4., le 
sens de ce passage. 

18. Le sa'yi, simple “sunna” : position de Ibn Abbâs, Ibn Zubayr, Ibn Sirrîn, et de certains 
Hanbalites. 

19. Une fois l’obligation accomplie, ce qui est fait volontairement en sus est surérogatoire 
et n’obéit plus tout à fait aux mêmes statuts. Il n’est possible d’accomplir le surérogatoire, qua¬ 
lifié ici de “volontaire”, qu’après avoir accompli l’obligatoire. 

20. On remarquera que Tabarî partage l’avis de ceux qui considèrent que la Visite est une 
obligation (voir 2,195). 
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( 2 , 161 ) 


« En vérité, ceux qui cachent ce que Nous avons fait des- (2,159) 
cendre comme Signes évidents et comme Direction, après 
que Nous les ayions clairement exposés aux gens dans le 
Livre, ceux-là, Allâh les exècre et les exècrent encore les 
exécrateurs (■-►) ». 

“inna _Lladhîna yaktumûna mâ anzalnâ mina _1_ 

_bayyinâti wa _l_hudâ min ba'di mâ bayyannâJiu li_n_nâsi 
fî __Lkitâbi ûlâ'ika yaranu_humu _llâhu wa yaFanuJiumu 
_l_lâ e inûna”. 

« (—m) Sauf ceux [d’entre eux] qui se repentent, [s’]amé- (2,160) 
liorent et exposent clairement [la vérité] ; vers ceux-là, Je 
reviens et en vérité, Je suis Celui-qui-revient-sans-cesse, le 
Très-Miséricordieux ». 

“ illâ -Lladhîna tâbû wa açlahû wa bayyanû fa_ûlâ'ika 
atûbu e alay_him wa anâ _t_tawwâbu _r_rahîmu”. 

« [Mais] ceux qui dissimulent [la vérité] et qui meurent (2,161) 
en impies dissimulateurs, sur ceux-là s’abat l’exécration 
d’Allâh, des Anges et de tous les hommes (i-») ». 

“inna _Lladhîna kafarû wa mâtû wa hum kuffârun 
ûlâ'ika e alay_him la'natu _llâhi wa -Lmalâ'ikati wa_n_nâsi 
ajma'îna”. 

« (“^0 Us y resteront immortels sans que le Tourment (2,162) 
ne leur soit allégé et sans être l’objet d’un seul regard ». 

“khâlidîna fï_hâ lâ yukhaffafu e an_humu _L e adhâbu 
wa lâ hum yunzarûna”. 

Brefs extraits résumés. 

(2,159) « En vérité , ceux qui cachent » c’est-à-dire les docteurs juifs et les savants 
chrétiens qui dissimulent aux gens « ce que Nous avons fait descendre » dans la Thora 
et l’Évangile « comme signes évidents » de la véracité de la fonction prophétique de 
Muhammad alors qu’ils le trouvent mentionnés dans leur Livre, et qui dissimulent 
« la Direction » que Dieu leur a clairement donnée au sujet de Son Prophète et de 
l’authenticité de sa tradition et qui n’en font rien connaître aux gens, 

« après que Nous les ayions clairement exposés aux gens dans le Livre » c’est-à-dire : 
après que tout cela ait été clairement montré aux gens du Livre, dans la Thora et 
l’Évangile, 

« ceux-là » qui dissimulent donc ce que Dieu leur a ainsi révélé au sujet du 
Prophète et de sa religion, 

“ yal e anu-humu JLlâhu ” = « Allâh les exècre » c’est-à-dire, qu’il les rejette 
hors de Sa Miséricorde, les éloigne et les anéantit, car le sens premier de “la'ana” 1 
est le banissement (tard), 
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“ wa y aïanuJiumu _ Llainûn ” = « et les exècrent aussi les exécrateurs (i-») » 
dont l’exécration consiste à demander à Dieu de les bannir de Sa Miséricorde. 

[Précisions de Tabarî] # [Portée de ce verset] : Si ce verset a été descendu à pro- 
ppsji’un groupe spécifique de gens [en l’occurrence certains Juifs et certains Chré¬ 
tiens], il concerne en fait tous ceux qui dissimulent une science que Dieu leur a 
imposé de faire connaître. On rapporte que le Prophète a dit : « Celui qui est inter¬ 
rogé au sujet d’une science qu’il connaît et qui la dissimule, sera bridé au Jour de la 
résurrection par des brides de feu ». 

• Divergence à propos des “exécrateurs” (lâ'inûn). 

D’après certains qui se fondent sur des propos de Mujâhid, il s’agirait ici des 
bestiaux et de certaines espèces malfaisantes comme les scorpions et les scarabées 
qui maudissent les descendants d’Adam ayant désobéi à Dieu car à cause de leurs 
fautes, Dieu prive la terre de l’eau qui leur est nécessaire. 

D’après d’autres, il s’agirait des êtres qui n’appartiennent pas aux deux “ espèces 
pesantes” des Hommes et des Jinns. Ils se réfèrent à des propos de Suddiyy et de 
Dahhâk. 

...Dahhâk a dit : « Lorsque l’impie dissimulateur (kâfif) est mis dans sa tombe, 
il est frappé d’un coup terrible lui faisant pousser un cri que toutes les 
choses peuvent entendre, excepté les deux espèces douées de pesanteur : 
les Hommes et les Jinns. Toute chose qui entend ce cri maudit l’impie qui 
l’a poussé ». 

Enfin d’autres disent que les “exécrateurs” sont ici les Anges et les Croyants. 
C’est l’avis de Qatâda et de Rabi e ibn Anas ; c’est aussi le nôtre [dit Tabarî] car cet 
avis correspond à ce qui sera dit plus loin (dans le verset 2,161). 

(2,160). “illâ _Lladhîna tâbû ” = « (-h) Sauf ceux qui se repentent » c’est-à-dire : 
sauf ceux qui cessent de dissimuler ce qui a trait au Prophète, reviennent à la foi 
en lui, reconnaissent sa fonction prophétique et affirment la vérité de ce qu’il trans¬ 
met comme la vérité de ce qui fut transmis auparavant à son sujet par les autres 
Prophètes, 

“ wa açlahû ” = « qui améliorent » 2 c’est-à-dire : qui réforment l’état de leur 
âme en s’approchant de Dieu par des œuvres pieuses (a'mal çâliha) qu’il agréera, 

“ wa bayyanû ” = « et exposent clairement » c’est-à-dire : qui exposent clairement 
la vérité aux gens en faisant connaître la science qu’ils possédaient et qui leur avait 
été exposée dans leur Livre, science qu’ils avaient cachée de peur de devoir suivre 
l’Envoyé ou de voir les gens le suivre, 

« vers ceux-là Je reviens et en vérité, Je suis Celui-qui-revient-sans-cesse, le 
Très-Miséricordieux ». (...) 

[Précisions de Tabarî] • Contrairement à certaines interprétations, le verbe 
“bayyanû” ne signifie pas qu’ils manifestent clairement leur repentir car il ne leur 
était pas reproché de dissimuler un repentir mais de dissimuler ce qu’ils savaient au 
sujet de l’Envoyé ; c’est cette dissimulation qui est blâmée et sanctionnée dans le 



verset précédent, et c’est de cette dissimulation que se repentent ceux qui sont excep¬ 
tés dans ce verset-ci. 

• Ce verset a une portée générale ; toutefois [du point de vue des circonstances 
de sa révélation] ceux qui sont plus particulièrement exceptés ici sont Abd Allâh 
ibn Sallâm et les siens ; c’étaient des gens du Livre qui entrèrent en Islâm et suivirent 
parfaitement le Prophète. 

(2.161) « Ceux qui » parmi les Juifs, les Chrétiens, les gens des autres communautés 
traditionnelles, les associateurs ou les idolâtres « dissimulent » la fonction prophé¬ 
tique de Muhammad — sur lui les Grâces et la Paix — 

« et meurent en impies dissimulateurs » c’est-à-dire : meurent en continuant de 
nier cette fonction et de déclarer le Prophète menteur, 

« sur ceux-là descend Vexécration d’Allâh » car Dieu les rejette hors de Sa misé¬ 
ricorde, 

« des Anges et de tous les hommes (i-> ) » car les Anges et les hommes les mau¬ 
dissent en demandant à Dieu de les exécrer. 

[Précision :] D’après certains, les termes “tous les hommes” ne désignent 
ici que les gens qui croient en Dieu et en Son Envoyé et c’est l’avis de Qatâda. D’après 
d’autres, il s’agit de tout le genre humain qui, au Jour de la Résurrection, maudira 
celui qui aura été injuste (zâlim) [à l’égard de la vérité], en demandant à Dieu de 
l’exécrer. Cet avis est aussi le nôtre car le sens obvie du texte a ici une portée générale 
et il n’existe aucune preuve irréfutable qui permette de la restreindre. Ensuite, rien 
ne peut empêcher au Jour de la Résurrection, un descendant d’Adam, quel qu’il 
soit et à quelque communauté traditionnelle qu’il ait appartenu (min ayyi ahli_millat 
kâna), de dire une telle chose. De plus, ce sens est confirmé par le verset suivant : 
« Et qui sont plus injustes que ceux qui auront forgé des mensonges au sujet d’Allâh, 
ceux-là seront présentés à leur Seigneur [au Jour de la Résurrection] et les témoins 
[c’est-à-dire, ceux qui, d’une manière ou d’une autre, auront été témoins en ce monde 
de leur injustice] diront : “voilà ceux qui ont proféré des mensonges au sujet d’Allâh ! 
L’exécration d’Allâh ne s’abat-elle pas sur les injustes? » (Cor. 11,18). 

(2.162) “ khâlidîna jîJiâ ” = « (-h) Ils y resteront immortels ». 

Les termes “fî_hâ” (litt. : en elle) désignent grammaticalement l’exécration 
(la'na) mais font allusion en fait à l’état vers lequel ces impies dissimulateurs seront 
conduits du fait de cette exécration 3 , c’est-à-dire l’état où ils se retrouveront après 
avoir été bannis de la miséricorde divine, et c’est le Feu de la Géhenne qui sera, 
à perpétuité, leur demeure; 

« sans que le Tourment ne leur soit allégé et sans être Vobjet d'un seul regard » 4 
de la part de qui que ce soit, car personne ne jettera un regard vers eux et ils ne pour¬ 
ront donc faire entendre aucune excuse. 

... Abû Aliya interprète ainsi : « Personne ne leur adressera la parole et personne 
ne leur prêtera l’oreille en sorte qu’ils ne pourront faire entendre aucune 
excuse à personne ». 


NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,159 à 162) 

1. “la'ana” : maçdar du verbe “la'ana” d’où “yaranu”, traduit ici par : il exècre. Voir aussi 
(2,89), tome I, p. 218 où il était dit : « Que la damnation d'Allâh s’abatte sur les impies dissimu¬ 
lateurs !» ; il s’agissait alors de ceux qui dissimulent les Livres révélés avant le Coran afin d’éviter 
que soit connu tout ce qui, dans ces Livres, confirme la fonction prophétique de l’Envoyé. 

A la traduction du verbe “la'ana” par “maudire” (étym. : mal dire) ou par “damner”, 
traductions valables et que nous serons parfois amener à adopter dans le cours du commentaire, 
nous préférons toutefois, dans le verset lui-même, celle d’“ exécrer” dont l’étymologie (ex-se- 
crare : rejetter hors du sacré) rejoint le sens premier du verbe “la'ana” retenu ici par Tabarî. 

2. “açlaha” : suivant le contexte : améliorer, réformer, réparer, concilier, parfaire, agir 
parfaitement. 

3. “fî_hâ” (en elle) peut aussi désigner directement le Feu de la Géhenne car nâr (le feu) 
est de genre féminin. Mais il y a ici plus une métonymie qu’une désignation directe. Voir aussi 
com. (2,23-24)5., tome I, p. 117 et sa note 5, p. 118. 

4. “wa lâ hum yunzarûna” : litt. : et ils ne seront pas regardés, c’est-à-dire ils ne seront pas 
pris en considération ; pour ce dernier sens de “nazara” voir com. (2,104), tome I, p. 246. 
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* * 
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« Votre Dieu est un Dieu Unique. Pas de Dieu sauf Lui, (2,163) 
le Tout-Miséricordieux, le Très-Miséricordieux ». 

“wa ilâhu_kum ilâhun wâhidun lâ ilâha illâ huwa 
_r_rahmânu _r_rahîmu”. 

Les enseignements et les avertissements implicites dans les deux 
versets (2,163 et 164) s’adresseront plus spécialement aux associateurs 
et aux idolâtres arabes qui constituent le deuxième groupe de gens 
blâmés dans cette sourate, selon la distinction établie dès le début (voir 
com. (2,6) à com. (2,8), tome I, p. 77 à 83). Le blâme adressé aux gens 
du Livre était une condamnation d’un type d’attitude (suffisance, limi¬ 
tation, exclusivisme) qui affectait principalement la capacité à recon¬ 
naître la vérité de la fonction prophétique de l’Envoyé, attitude qui 
venait voiler et déformer une base authentique et valable, ce qui rendait 
une telle reconnaissance encore plus difficile. Il en va tout autrement 
pour le blâme adressé id et, dans d’autres versets, aux associateurs d’ori¬ 
gine arabe car il s’agit à présent de la condamnation d’un autre type 
d’attitude beaucoup plus grave sous certains rapports : l’ignorance, 
l’indifférence provocatrice et l’hostilité à l’égard de la vérité de l’Unicité 
de Dieu et de sa Seigneurie souveraine à l’égard de toute chose. 

Toutefois, les choses ne sont pas aussi simples que le laisserait 


supposer ce schéma, car l’attitude des premiers est également plus grave 
sous d’autres rapports que l’attitude des seconds qui, pour certains 
d’entre eux tout au moins, avaient l’excuse de l’ignorance (voir com. 
(2,5)2.1., tome I, p. 74). Mais parmi les associateurs, certains savaient 
ce que l’Unicité de Dieu voulait dire — c’était chez eux les vestiges de 
l’ancienne tradition abrahamique ayant survécu mais étouffés progres¬ 
sivement par les superstitions (super-stitions) —. Ils étaient donc aussi 
des dissimulateurs, et à l’inverse, ceux du premier groupe, les Gens du 
Livre, n’ont pas toujours été exempt d’avoir associé un autre à Dieu 
(Cf. Cor. 2,93 et Cor. 5,73). Les qualificatifs péjoratifs et blâmables de 
dissimulateurs (kuffâr) et d’associateurs (muchriqûn) seront attribués 
tout au long du Coran, tantôt aux uns, tantôt aux autres et parfois aux 
deux à la fois pour des raisons différentes qui seront précisées par le 
contexte. Dans le cas de communautés traditionnelles comme les Juifs 
ou les Chrétiens, le blâme portera toujours sur certaines erreurs précises, 
commises à un certain moment par certains d’entre eux, erreurs qui 
seront prises comme “cas type” d’égarement ou de subversion et dans 
lesquelles, tout croyant, quel qu’il soit, doit éviter de tomber. 

(2,163)1. “ wa IlâhuJcum Ilâhun Wâhidun ” = « Votre Dieu est un Dieu Unique ». 

Nous avions déjà expliqué que la fonction de divinité (ulûhiyya) est “d’être 
adoré” par les créatures 1 . 

Ce verset signifie que Celui qui est en droit d’être obéi de votre part et d’exiger 
votre adoration est un Adoré Unique (Ma'bûd Wâhid) et un Seigneur Unique ; 
ne Lui associez donc pas un “autre” car celui que vous Lui associeriez dans votre 
dévotion ne serait qu’une créature comme vous lbls alors que « votre Dieu est un 
Dieu Unique » sans semblable (mathal) ni équivalent (nazîr). 

Il y a divergence sur le sens exact à donner à “ Son Unicité” (wahdâniyyati_Hi). 

• Certains disent que l’Unicité de Dieu signifie une négation de tout semblable 
ou de tout comparable, de même que l’on dit par exemple qu’un tel est l’unique 
(wâhid) parmi les hommes pour dire qu’il est unique parmi les siens et que, parmi 
eux, il n’y a personne qui lui soit comparable ou semblable. Ils prétendent que ce 
qui les amène à une telle interprétation est le fait que le terme “ wâhid” peut être 
compris selon quatre sens : — le premier : wâhid peut désigner l’unique en son genre, 
comme l’homme (insân) est unique dans son genre, c’est-à-dire le genre humain (ins). 
— Le deuxième : wâhid désigne ce qui est susceptible d’aucun changement comme 
une partie indivisible 2 . — Le troisième : wâhid désigne l’unique par similitude et 
identité (ittifâq) comme on dit par exemple que deux choses sont semblables au 
point que leur similitude conduit à les concevoir comme une chose unique (chay'un 
wâhid). — Le quatrième : par le terme “wâhid” on veut désigner ce qui est sans équi¬ 
valent ni comparable. [Ceux qui tiennent ce raisonnement concluent ainsi] en disant : 
puisque les trois premiers sens de “wâhid” ne sont pas acceptables dans ce cas 
[c’est-à-dire, dans le cas où il s’agit d’un Attribut divin] c’est donc le quatrième sens 
qui est valable. 

• D’autres disent que l’Unicité de Dieu signifie Sa Solitude (infirâdi_Hi) 3 par 


rapport aux choses et l’isolement (infirâd) des choses par rapport à Lui; Il est le 
Seul à être totalement Solitaire car II ne pénétre rien et rien ne Le pénètre. Ils ajou¬ 
tent : wâhid ne peut avoir ce sens de solitaire par rapport à toute chose que dans ce 
cas. Ceux qui disent cela, rejettent les quatre significations mentionnées par ceux 
qûe nous avons cités en premier lieu. 

Tabarî n'ajoute rien aux avis qu'il vient de citer et il n'en réfute rien. 
Après avoir donné son propre commentaire au début, il semble qu'il 
cite ces différents avis, non pour faire état de divergences, somme toute 
très secondaires, mais pour compléter les explications données au départ 
et montrer au lecteur toute la richesse conceptuelle des significations pos¬ 
sibles du terme “wâhid”. Ce passage, traduit in extenso, comporte de 
plus des allusions à des aspects doctrinaux très complexes qu'il n'y a 
pas lieu d’expliciter ici. (On pourra toutefois se reporter à la première 
note (bis) pour certains détails complémentaires). 

(2,163)2. “/a ilâha illâ Huwa ” = « pas de dieu sauf Lui » 4 . 

Dieu — exaltée soit Son invocation ! — fait savoir que les Mondes n'ont pas 
d’autre Seigneur que Lui, que rien d’autre que Lui ne saurait être adoré et que tout 
“autre” que Lui ne peut être qu’une de Ses créatures (khalqu_Hu) 5 . 

Or toutes les créatures Lui doivent obéissance et soumission et sont tenues 
d’abandonner toute dévotion à l’égard d’une divinité autre que Lui et de fuir les 
idoles 6 . Toutes sont tenues de Lui rendre le culte qui convient à Son Unicité et à 
Sa fonction de divinité. Cette fonction ne revient qu’à Lui Seul, car tout le bienfait 
qui parvient aux créatures dans ce monde ou dans l’Autre Lui est dû alors que les 
idoles et tout ce que les êtres Lui associeraient ne leur nuiraient et ne leur profite¬ 
raient en rien, ni dans l’immédiat, ni au terme de l’existence, ni dans ce monde ici- 
bas, ni dans l’Autre. 

Ce verset constitue un avertissement destiné à faire prendre conscience aux 
associateurs de leur égarement et à les inviter à revenir de leur “kufr” (dissimulation 
impie) et à se repentir de leur “chirk” (association d’un autre à Dieu) en reconnais¬ 
sant l’Unicité divine. Dieu leur fera connaître ensuite, dans le verset suivant, les 
sujets de preuve dont pourront s’aider ceux d’entre eux qui sont doués d’intelligence 
intuitive (dhawî _l_albâb) pour parvenir à réaliser la vérité de ce sur quoi II vient 
d’attirer leur attention, à savoir la vérité de Son Tawhîd 7 . Il leur donnera des argu¬ 
ments clairs qui couperont court à toutes les excuses [pour s’obstiner à vouer une 
dévotion à un autre que Lui]. 

Dieu — que Son invocation soit exaltée — leur dira en quelque sorte ceci : 
Ô Associateurs qui ignoriez ou qui doutiez de la vérité de ce que Je viens de vous 
apprendre, à savoir que « votre Dieu est un Dieu Unique » sans aucun rapport avec 
ce à quoi vous attribuiez auparavant la divinité, suivez attentivement Mes arguments 
et leurs conséquences [logiques] et réfléchissez-y : parmi ces arguments, il y a « la 
création des Cieux et de la terre, la succession des nuits et des jours... » (voir le 
verset suivant). 


rJ.Y 


NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,163) 


1. Voir com. du Nom “Allâh” : com. (B)1.3., tome I, p. 38. 

l bis . En d’autres termes, Dieu est l’Universel ; l’Universel est, par définition, ce en dehors 
de quoi il n’y a rien, Il est La Réalité unique qui ne peut être comparée sous aucun rapport à 
aucune réalité particulière, quelle qu’elle soit et aucune réalité particulière ne peut même être 
conçue comme située sur le même plan ; de même le fini, aussi indéfini soit-il, ne peut être comparé 
à l’Infini. Ce principe métaphysique est capital pour comprendre bien des aspects de la doctrine 
du Tawhîd que le Coran ne cesse d’énoncer sous des formes aussi variées que l’apparente multi¬ 
plicité de la Création elle-même, en particulier la doctrine de l’Unicité des Attributs et des Actes : 
puisqu’il n’y a strictement rien en dehors de Dieu, tout ce qui est, n’existe que par l’“Être divin” 
qui lui est conféré lors de son existenciation (voir...), et ne peut être en définitive qu’un Signe (âyâ) 
de Celui qui est, qui est le Seul (wâhid) à être vraiment sans tenir Son Être d’un autre que Lui- 
même et qui reste donc absolument incomparable (Voir aussi com. 2,115, note 16). 

On pourrait dire que le Nom de Majesté “ Allâh” est le Nom de Dieu en tant qu’il est “ déter¬ 
miné” comme “Dieu”, ce qui implique une fonction de divinité (ulûhiyya) dont le corollaire est 
la fonction d’être adoré (ma'budiyya), ce qui rejoint les explications données ici par Tabarî. 
Or Dieu, dans Sa Réalité suprême, est au-delà de toute “détermination” même divine : le Nom 
qui L’évoque alors est “Huwa”, Lui, (Le) Soi. Toutefois, le Nom “Allâh” comporte “un plus” 
par rapport au Nom “Huwa”, car non seulement il désigne Dieu en tant que “Dieu” (aLilâh) 
mais de plus il évoque Dieu dans sa Réalité suprême et indéfinissable de “Soi universel”, Lui, 
Huwa : en effet l’énoncé même du Nom “ Allâhu” se résorbe ou s’“évanouit” dans le souffle du 
“Hu” final de l’ipséité : « Invoquez Allâh ou invoquez Ar-Rahmân, quel que soit Celui que 
vous invoquiez c’est à Lui (la_Hu) que reviennent les Plus Beaux Noms... » (Cor. 17,110). 

2. C’est-à-dire comme un “tout” unique et sans partie. 

3. Est “fard” ce qui est seul, solitaire, sans rapport aucun avec quoi que ce soit (d’où : 
“infarada” : être seul, solitaire; “infarada 'an” : être isolé de). Allusion à la “Fardâniyya” : 
la Solitude divine, l’Esseulement suprême. 

4. Formule de la “ chahâda” avec mention du Nom divin de Flpséité “ Huwa”. Cette formule 
se rencontre 36 fois en tout dans le Coran dont deux fois seulement avec le Nom de Majesté, 
“Allâh”. 

5. Le terme “khalq” qui peut signifier ce que nous appellerions en français acte créateur, 
création, créature, selon le contexte, n’a pas exactement le même sens fondamental que ces 
termes. 

6. Litt. : fuir les idoles de type “ wathan” et celles de type “ çanam” (voir com. 2,125, note 11). 
Pour le sens profond des idoles et la portée de la condamnation de toute forme d’idolâtrie voir 
par exemple note de liaison, après com. (2,90), tome I, p. 222. 

7. Haqîqat Tawhîdi-Hi : la vérité de Sa Réalité unique ou la vérité de Son Unicité, selon 
les sens principaux du terme “tawhîd”. 
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« En vérité, dans la création des Cieux et de la terre, la (2,164) 
succession des nuits et des jours et le vaisseau qui court sur la 
mer, emportant ce qui est utile aux hommes, 

en ce qu’Allâh fait descendre du Ciel comme eau dont II 
vivifie la terre après sa mort et en ce qu’il répand sur celle-ci 
comme [espèces de] bêtes, 

dans les variations des vents et dans les nuages soumis 
entre le ciel et la terre, 

[en tout cela] il y a des Signes pour un peuple qui use de 
son intelligence ». 

“inna fi khalqLs_samâwâti wa_Lardi waJditilâfLL 
-layli wa_n_nahâri wa JLfulki _l_latî tajri fi J_bahri bLmâ 
yanfa'u _n_nâsa/wa mâ anzala _llâhu mina _s_samâ'i min 
mâ'in fa_ahyâ bLhi _l_arda ba'da mawtiJhâ wa baththa 
fi_hâ min kulli dâbbatin/wa taçrîfi _r_riyâhi wa _s_sahâbi 
-Lmusakhkhari bayna _s_samâ'i wa _l_ardi la_âyâtin 
li_qawmin ya'qilûna”. 

(2,164)1. Circonstances de la descente de ce verset. 

Ce verset a été descendu sur le Prophète pour lui fournir un argument (hujja) 
contre les associateurs, adorateurs d’idoles. 

Dans chacun des trois avis que Tabarî va citer, le terme “âya” 
sera envisagé différemment : argument, preuve, miracle. Dans les deux 
premiers cas, “âya” sera d'abord l'argument pour étayer l'affirmation 
énoncée dans le verset précédent et pour répondre à une question d'or¬ 
dre plus théorique : comment un dieu unique peut-il suffire aux gens? 
Il sera ensuite la “preuve” à la demande directe : apporte-nous un “âya” 
si tu es véridique ! Dans le troisième cas, “ âya” désignera non plus une 
preuve d’ordre doctrinal, mais la preuve “de visu” c’est-à-dire le “signe 
miraculeux”. 

Par ailleurs, le troisième avis, fera apparaître incidemment un 
aspect de la continuité structurelle entre le verset concernant Çafâ et 
Marwa (2,158) et les versets suivants. 


• Certains commentateurs disent qu’il fut révélé après le verset précédent : 

« Votre Dieu est un Dieu Unique, pas de dieu sauf Lui... » (2,163) ; en effet, lorsqu ils 
entendirent ce verset, les associateurs réagirent en disant : quel argument, quelle 
preuve y a-t-il pour dire qu’il en est ainsi alors que nous, nous nions cela et affirmons 
avoir de nombreuses divinités. Les commentateurs qui partagent cet avis se fondent 
sur le propos suivant : 

... Atâ a dit : « Lorsque, à Médine, le verset “votre Dieu est un Dieu Unique...” fut 
descendu sur le Prophète — ... —, les impies quraychites de la Mekke 
dirent : comment un dieu unique peut-il suffire aux gens? Allâh fit alors 
descendre le verset suivant : “ En vérité, dans la création des Cieux et de la 
terre...” ». 

• D’après d’autres, ce verset a été révélé pour répondre à une question que les 
associateurs avaient directement adressée au Prophète après la descente du verset 
précédent : 

... Abû Dûhâ rapporte que les associateurs lui firent parvenir à cette occasion la 
question suivante : « S’il en est ainsi [c’est-à-dire : si notre Dieu est vrai¬ 
ment un Dieu Unique] apporte-nous donc une preuve si tu es véridique » 
(fa_l_ta'ti_nâ bi âyatin...). C’est alors qu’Allâh fit descendre le verset 
suivant : « En vérité, dans la création... ». 

• D’après d’autres enfin, ce verset a été révélé pour fournir au Prophète un 
Signe [miraculeux] de sa fonction. 

... Sa'îd ibn Jubayr rapporte que les Quraychites interrogèrent les Juifs pour leur 
demander quels avaient été les Signes [miraculeux] produits par Moïse 
[pour preuve de la véracité de sa fonction]. Les Juifs leur parlèrent du 
“Bâton” et de la “main desséchée” 1 ; puis ils interrogèrent les Chrétiens 
au sujet des Signes [miraculeux] produits par Jésus et ceux-ci leur rappe¬ 
lèrent la guérison du sourd-muet et du lépreux et la revivification des morts 
avec la permission d’Allâh lbis . Les Qurayschites demandèrent alors au Pro¬ 
phète — sur lui les Grâces et la Paix d’Allâh — de changer la colline de Çafâ 
en or : “ Change pour nous Çafâ en or ! Nous aurons une plus grande certi¬ 
tude [à ton sujet] et nous serons plus forts contre nos ennemis”. 

Le Prophète demanda la chose à son Seigneur qui lui répondit en lui 
inspirant ceci : “Je leur donnerai ce qu’ils demandent et Je changerai donc 
Çafâ en or mais si, après cela, ils continuent de crier au mensonge, Je les 
châtierais comme Je n’ai jamais châtié personne dans aucun monde”. 

Le Prophète dit alors : “ Laisse mon peuple et laisse moi pour que je 
puisse les appeler [encore] jour après jour [à la vérité] !” 

Allâh fit descendre alors [en guise de réponse aux Qurayschites et de 
Signe pour Son Prophète] : “ En vérité, dans la création des Cieux et de la 
terre...” ». 

Ce qu’il convient de dire c’est que, dans ce verset, Dieu attire l’attention de Ses 
serviteurs sur les indications qui conduisent à reconnaître Son Unicité et à reconnaître 
qu’il est le Seul à avoir la fonction de divinité (ulûhiyya). Il est possible que ce verset 
ait été révélé dans les circonstances indiquées par Atâ, ou dans celles que relate 


Abû Duhâ ou Sa'îd ibn Jubayr, car il n’existe aucune preuve qui permette de dire 
que l’un de ces avis est plus valable que l’autre 2 . 

(2,164)2. Explications des différentes parties de ce verset. [Extraits]. 

“ innafî khalqi ^samâwâti wa _ Lardi” = « En vérité, dans la création des deux 
et de la terre » 3 . Dire que Dieu a créé (khalaqa) les choses, c’est dire qu’il 
les a produites (ibtada'a) et existenciées (awjada) alors que celles-ci n’étaient pas 
existantes (mawjûda) 4 . 

Explication de la notion de “ khalq” (traduit ici par “création”). D’après cer¬ 
tains, le “khalq” d’une chose est le fait que Dieu veuille cette chose : s’il la veut, 
Il la crée “ipso facto”. D’après d’autres, le “khalq” d’une chose est une qualité 
propre (çifa) à cette chose [qui pourra être dite “chose créée”] et n’est pas autre 
qu’elle. Enfin certains disent que le “khalq” d’une chose est la chose elle-même : 
dire qu’il y a un signe dans le “khalq” des Cieux et de la terre, c’est dire qu’il y a un 
signe dans les Cieux et la terre. 

“ waJkhtilâfi _Llayli wa-nJnahâr = « et dans la succession (ikhtilâf) des nuits et 
des jours ». A cet endroit, “ikhtilâf” désigne la succession alternée (khulûf) de deux 
choses l’une par rapport à l’autre 5 : le jour suit la nuit et la remplace et de même la 
nuit par rapport au jour. Le terme “layl” (nuits) est un pluriel dont le singulier est 
“layla” ; “nahâr” (le jour) ne connaît pas de pluriel; 

« et le vaisseau (fulk) qui court sur la mer emportant ce qui est utile aux hommes » 
c’est-à-dire : ce qui leur est utile en mer. Le terme “fulk” (vaisseau) a une forme 
unique au singulier comme au pluriel et peut être considéré comme masculin ou 
féminin 6 ; 

« en ce qu’Allâh fait descendre du “Ciel” (samâ') comme eau dont II vivifie la 
terre après sa mort » 7 c’est-à-dire de l’eau de pluie par laquelle Dieu fait prospérer 
la terre et en fait sortir les plantes ; 

« et en ce qu'il répand (baththa) sur celle-ci comme bêtes (dâbba) ». “baththa” 
signifie : répandre, répartir comme, par exemple, un prince répartit et expédie ses 
détachements militaires; “dâbba” désigne toutes les bêtes qui se déplacent sur le 
sol et qui ne volent pas ; 

“ wa taçrîf ar-riyâh” = « dans la variation des vents ». “taçrîf” désigne ici la 
variation que Dieu opère sur les vents qu’il rend tantôt fécondants (lawâqih) et 
tantôt stériles ( e aqîm) 8 . 

... Qatâda explique ainsi : « Par Allâh, Notre Seigneur est assez Puissant pour faire 
cela : s’il le veut, en guise de châtiment, Il peut envoyer un vent stérile, 
qui ne portera aucun germe, et qui ne sera qu’un châtiment pour ceux 
vers lesquels il aura été envoyé ». 

“ wa ssahâb al-musakhkhari bayna ssamâ'i wa -Lard” = « et les nuages 
soumis entre le Ciel et la terre ». “sahâb” est ici le pluriel de “sahâba” le nuage; 
[l’adjectif] “musakhkhar” (soumis), qui se rapporte à ce pluriel, s’accorde au mas¬ 
culin singulier comme le terme “tamr” (pluriel collectif de “datte”) peut s’accorder 



au masculin singulier^. Les nuages sont appelés “sahâb” car ils se “tirent” les uns les 
autres comme on dit par exemple de quelqu’un qu’il “tire” (sahaba) la traîne de son 
vêtement. 

“ la-âyâtin li^qawmin ydqilûïT = « il y a des Signes pour un peuple qui use de son 
intelligence » 10 . La fin de ce verset signifie qu’il y a en tout cela des “ âyât” c’est-à-dire 
des signes falâmât) et des indications (dalâlât) qui prouvent que le Créateur (Khâliq) 
de toutes ces choses est un Dieu Unique, signes et indications destinés à « un peuple 
qui use de son intelligence » c’est-à-dire qui saisit la portée des preuves [qui lui sont 
fournies] 11 et comprend les indications que Dieu lui donne au sujet de Son Unicité. 

Dieu _ exalté soit-il — fait savoir à Ses serviteurs que ces preuves et ces indica¬ 
tions n’ont été disposées que pour servir de moyen d’intellection pour ceux qui sont 
doués d’intelligence et pour les distinguer des autres créatures car c’est à eux que 
s’adressent spécialement l’“ ordre” et l’“ interdit” et ce sont eux qui sont assujettis 
à l’obéissance et à la servitude et qui seront récompensés ou sanctionnés en consé¬ 


quence. 


NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,164) 


1. Cf. Cor. 7,107 et 108 et 20,17 à 23. 

l bis . Cf. Cor. 3,49 et 5,110. 

2. Il semble donc, que ce verset, comme bien d'autres, fut révélé lors d'une conjonction de 
différentes circonstances propices à sa révélation et auxquelles il apportait, dans 1 instant, et 
simultanément, la réponse adéquate. Ces “nœuds” de circonstances se présentèrent comme des 
“moments sacrés” où une jonction providentielle se trouve établie entre le monde formel où se 
ciistalisent et se nouent les situations socio-historiques critiques précises et le monde des vérités 
permanentes. Les aspects limitatifs et circonstanciés de situations particulières n ont pour fonc¬ 
tion que de “signifier” une situation “type” ou plus exactement “archétypique” qu’il faut aper¬ 
cevoir, comprendre et dont il faut réaliser toutes les conséquences. Cette situation “type” est le 
paradigme de situations antérieures et ultérieures qui se reproduisent nécessairement du fait 
qu’il ne s’agit plus d’une circonstance spéciale mais d’une possibilité permanente ^ en 1 occur¬ 
rence, il s’agit ici d’une disposition qui réside en permanence dans la nature même de l’être humain, 
tant qu’il est ce qu’il est, et qui nécessite donc en permanence la réponse sacrée adéquate qui sera, 
bien entendu à comprendre, selon toutes les significations qu’elle véhicule : « En vérité, la création 
des Cieux et de la terre... est un signe pour un peuple qui use de son intelligence ». 

3. Sur le sens de “samâwât” (pluriel de “samâwa”) et de “samâ'”; voir corn. (2,29)2.1., 
tome I, p. 130 et sa note 2, p. 132. 

4. Création, existenciation : voir com. (2,117). Dans les avis qui vont suivre, nous conser¬ 
verons le terme transcrit “khalq” car le terme “création” qui reste toutefois une traduction 
valable, a une signification trop limitée pour correspondre chaque fois exactement aux diffé¬ 
rentes explications qui vont être données (Pour un autre aspect du verbe “khalaqa”, voir : 
com. (2,30)3.2.1., tome I, p. 140 et sa note 23, p. 145). 

5. La racine verbale de “ikhtilâf” et “khulûf” est “khalafa” = suivre, remplacer, (d’où 
dérive également “khalîfa” ; voir com. (2,30)2.2., tome I, p. 135 et sa note 9, p. 144). 

6. Le terme “fulk” désigne également l’Arche de Noé : Cf. Cor. 11,37. 

7. En toute rigueur, si l’on voulait rester conforme à l’explication du terme “samâ'” don¬ 
née en (2,2)2., il faudrait traduire par : « en ce qu’Allâh fait descendre des cieux comme eau ». 
Nous utiliserons le singulier “ciel” pour marquer la différence avec le pluriel “samâwât”, mais 
avec une majuscule pour signifier qu’il s’agit ici du Ciel envisagé dans tous ses degrés constitutifs 
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même si c’est le ciel de ce bas-monde qui est désigné plus directement comme l’analogue, dans 
notre monde, des autres deux. Bien entendu, l’“eau” devra être interprétée plus spécialement 
en fonction des différents degrés d’interprétation dont le terme “samâ'” est susceptible ; il s’agira 
en premier lieu de l’eau de pluie et ensuite de tout ce qui correspond analogiquement à l’eau de 
pluie et ce que celle-ci représente en notre monde. (D’après certains commentaires, l’eau peut 
désigner la science véritable que Dieu fait descendre du monde céleste c’est-à-dire, du monde 
des réalités intelligibles (malakût) vers la terre des corps, pour vivifier les germes de connaissance 
enfouis dans tout cœur). 

8. “lawâqih” : Cf. Cor. 15,22 ; “ e aqîm” : Cf. Cor. 51,41. Cet argument touchait directement 
les Arabes qui avaient une très bonne connaissance des vents et de leurs propriétés et qui utili¬ 
saient leur science dans ce domaine pour la plantation convenable des palmiers mâles et femelles, 
car ils savaient parfaitement que ce n’était pas l’air qui fécondait mais les germes portés par le 
vent, la qualité de fécondant étant attribuée par une sorte de métonymie au vent lui-même. (En 
rapport avec ce qui a été dit précédemment, les “vents fécondants” véhiculent les germes des 
sciences profitables et peuvent annoncer la pluie vivifiante, et les “vents stériles” véhiculent les 
germes des sciences vaines ou constituent les souffles desséchants des déserts de mirages et 
d’illusions). 

9. Les adjectifs se rapportant à un pluriel de noms de choses s’accordent habituellement 
au féminin singulier. Lorsqu’il s’agit de pluriel collectif, l’accord peut se faire au masculin singu¬ 
lier comme c’est le cas ici ou au masculin pluriel comme en (7,57). La différence d’accord im¬ 
plique une nuance de significations que Tabarî ne relève pas ici suivant que le collectif est envi¬ 
sagé dans son unité ou dans sa pluralité. (Voir note 2 du com. (2,29)2.1., tome I, p. 132). 

10. Le terme “ e aql” est souvent traduit par “ raison” mais une telle traduction ne rend compte 
que d’un aspect limité du terme arabe. Dans sa traduction du vocabulaire philosophique d’Ibn 
Sinâ, Goinchon ne retient pour “ e aql”que la seule traduction par “intelligence” et ne mentionne 
d’aucune manière le mot “raison”. Du verbe “ e aqala” dont “ e aql” est le nom verbal, Goinchon 
donne la traduction suivante : saisir par l’intelligence, connaître, comprendre ; il ajoute « “intelli- 
ger” à tous les sens indiqués par le mot “ e aql” ». Par ailleurs, d’après le Littré, 1’“ intelligence” 
est la faculté de comprendre. 

Quant à la raison, elle est reconnue unanimement comme l’une des composantes de l’intelli¬ 
gence : d’après Lagneau « Dans l’intelligence, nous aurons la sensation, l’entendement et la 
raison ». Du point de vue étymologique, la raison (ratio) ne désigne à l’origine rien de plus que 
le calcul, les opérations de comptabilité et la faculté permettant de les effectuer. Ces notions 
sont totalement étrangères aux significations fondamentales du terme “ e aql”... 

On peut remarquer que ce verset évoque également la notion d’élite intellectuelle (les termes 
élite et intelligence sont d’ailleurs de même origine) dans la mesure où ceux qui usent de leur intel¬ 
ligence pour comprendre les Signes que Dieu dispose se distinguent de ceux qui n’en usent pas 
à cette fin. 

Nous ne traduirons pas ici le verbe “'aqala” par “être intelligent”, ce qui ne désignerait 
encore qu’un état sans évoquer de mise en œuvre de la faculté correspondante mais par “user 
de son intelligence” ce qui correspond comme c’est le cas ici a une activité effective de l’intelli¬ 
gence appliquée à un certain domaine et orientée vers une certaine finalité. 

11. Litt. : qui saisit le lieu des preuves, c’est-à-dire, qui ne se contente pas de regarder les 
Signes constitués ici par les phénomènes naturels mais saisit ce que ces Signes veulent signifier 
et prouver. Une fois de plus, on verra que, dans le Coran, Dieu prend la création à témoin à Son 
sujet, mais ne propose pas la création comme un objet d’étude qui aurait en lui-même sa propre 
finalité, ce qui serait d’ailleurs une interprétation absurde, en contradiction, non seulement avec 
bien des passages coraniques et bien des données traditionnelles, mais encore avec l’esprit même 
de la Tradition tout entière. 
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« Parmi les gens, il en est qui prennent des 66 semblables” 
en dehors d’Allâh qu’ils aiment comme on aime Allâh mais 
ceux qui croient ont un amour plus intense d’Allâh. 

Si seulement les injustes voyaient [comme] lorsqu’ils 
verront le châtiment, que la Puissance tout entière appartient 
à Allâh et qu’Allâh est Redoutable dans Son châtiment ». 

“wa mina n nâsi man yattakhidhu min dûnLllâhi 
andâdan yuhibbûna_hum ka_hubbi_llâhi wa JLladhîna 
âmanû achaddu hubban liJlâhi/wa law yarâ _Lladhîna 
zalamû idh yarawna _l_ e adhâba anna_l_quwwata li_llâhi 
jamî'an wa anna_llâha chadîdu _L e adhâbi”. 

« A ce moment-là, ceux qui auront été suivis se dégage¬ 
ront [de tous liens] avec ceux qui les auront suivis, quand ils 
verront le châtiment et que les rapports entre eux seront 
rompus ». 

“idh tabarra'a _l_ladhîna _ttubi e û mina _Lladhîna 
_ttaba e û wa ra'awu _l_ e adhâba wa taqatta'at bi_himu _L_ 
_asbâbu”. 
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(2,165) 


(2,166) 


« Ceux qui [les] auront suivis diront : Si seulement, il y (2,167) 
avait pour nous un retour [possible vers le monde] nous nous 
dégagerions alors [de tous liens] avec eux, comme eux se sont 
dégagés [de tousÆsns] avec nous ; de même AUâh leur fera 
voir leurs actes [qui seront autant] de remords accablants et 
ils ne sortiront pas du Feu ». 

“wa qâla _l_ladhîna __ttaba e û/law anna la_nâ karratan 
fa_natabarra'a min_hum ksL_mâ tabarra'û minnâ/ka_ 
dhâlika yurî_himu_llâhu a e mâla_hum hasarâtin 'alayJiim/ 
wa mâ hum bi_khârijîna mina_n_nâri”. 

Brefs extraits résumés du commentaire. 

(2,165) « Parmi les gens » c’est-à-dire parmi les impies dissimulateurs « il en est 
qui prennent des “ semblables ” (andâd) » c’est-à-dire des divinités (âliha) qu’ils ado¬ 
rent « en dehors d*Allâh » sous la forme d’idoles (awthân) 1 . 

C’est là l’interprétation de Mujâhid et de Qatâda car Suddiyy, quant à lui, 
considère que ces “andâd” étaient des hommes : les chefs de Factions ou meneurs 
des impies et auxquels ces derniers obéissaient comme ils auraient obéi à Dieu Lui- 
même sauf qu’ils n’hésitaient pas à désobéir à Dieu pour leur être fidèles. 

Le sens du verset est alors très différent : « Parmi les gens il en est 
qui prennent en dehors d'Allâh des [hommes] semblables [à eux- 
mêmes] » c’est-à-dire des hommes comme eux qu’ils prennent pour leur 
obéir en dehors de l’obéissance due à Dieu, comme on obéit à Dieu 
Lui-même « et qu’ils aiment comme on aime Allâh... » 2 . Tabarî retien¬ 
dra cette possibilité de compréhension pour l’interprétation des deux 
versets suivants. 

« mais ceux qui croient ont un amour plus intense d'Allâh » que l’amour que 
les impies portent à ces divinités ou, d’après Suddiyy, à ces personnages. 

“wa law y arâ JJadhîna...” = « Si seulement les injustes voyaient [comme] lors¬ 
qu'ils verront le châtiment » c’est-à-dire : si seulement les injustes voyaient le châtiment 
que Dieu leur a préparé dans la Géhenne, ils sauraient alors, en le voyant et en le 
regardant directement, « que la Puissance tout entière appartient à Allâh », qu’elle 
n’appartient en rien à ceux qu’ils Lui associent et ils sauraient aussi « qu Allâh est 
Redoutable dans Son châtiment ». 

Tabarî mentionne ici deux lectures et signale pour chacune d’elles 
plusieurs constructions syntaxiques possibles correspondant à autant 
de nuances. La lecture ci-dessus correspondant au texte arabe donné 
ici est “wa law yarâ _Lladhîna zalamû” = « si seulement les injustes 
voyaient » ; c’est la lecture adoptée à Kûfa, Baçra et à la Mekke mais 
ce n’est pas celle retenue par Tabarî qui lui préfère la variante adoptée 
par les lecteurs de Médine et de Syrie. 

Pour nous, la lecture la plus exacte, dit Tabarî est “wa law iarâ _l_ladhîna 
zalamû” = « si tu voyais les injustes ». Le sens du verset est alors le suivant 3 : « Si 






tu voyais les injustes lorsqu’ils verront le châtiment, tu verrais (la ra'ayta) alors que 
la Puissance est tout entière à Allâh et tu verrais (la ra'ayta) qu’Allâh est redoutable 
dans Son châtiment ». 

Les deux verbes “ tu verrais” (la ra'ayta) viennent en réponse au verbe initial 
« si tu voyais » mais ils ont été élidés, le discours étant suffisamment explicite pour 
qu’il n’y ait pas lieu de les mentionner. Enfin, le discours s’adresse ici explicitement 
au Prophète, mais en réalité, à travers lui, il s’adresse à l’ensemble des Croyants, 
car il est bien évident que le Prophète —- ... — savait que la Puissance appartient 
tout entière à Dieu et que Son châtiment est redoutable. 

(2,166) « A ce moment-là, ceux qui auront été suivis se dégageront [de tous liens] 

avec ceux qui les auront suivis, quand ils verront le châtiment ». 

...D’après Qatâda ... et Atâ : « “ceux qui auront été suivis” sont les chefs et les 
meneurs parmi les associateurs et “ceux qui les auront suivis” sont les 
faibles ». 

... Rabî' dit : « Au Jour de la Résurrection [en voyant leur châtiment], les chefs se 
déclareront irresponsables de ceux qui les auront suivis » 4 . 

... D’après Suddiyy : « “ceux qui auront été suivis” sont les démons et “ceux qui les 
auront suivis” sont les hommes ». 

[Tabarî ajoute : ] Pour moi, le plus pertinent est de dire ceci : Dieu — exalté 
soit-il — fait savoir ici que ceux qui auront été injustes à l’égard de leur propre âme 
en ayant été impies puis qui seront morts en impies et qui auront été suivis dans leur 
culte associateur, se déclareront dégagés de toute responsabilité à l’égard de ceux 
qui les auront suivis, lorsqu’ils verront effectivement le châtiment divin. Dieu n’a 
pas spécifié qu’il s’agissait uniquement de certains d’entre eux mais de tous [dans 
un énoncé général de leur cas] incluant ainsi tous ceux qui auront été suivis [d’une 
manière ou d’une autre] dans l’attitude d’impiété dissimulatrice (kufr) à l’égard 
de Dieu et dans l’égarement : tous, lorsqu’ils verront le châtiment dans l’Autre 
monde, se déclareront affranchis de ceux qui les auront suivis dans leur erreur en 
ce monde. 

Ce verset est une indication au sujet des “andâd” (semblables) évoqués au 
début du verset précédent : « Parmi les gens, il en est qui prennent en dehors d’Allâh 
des semblables (andâd) » [c’est-à-dire des hommes semblables à eux et auxquels 
ils obéissent comme si c’étaient des semblables à Dieu] ; ce verset précise en effet 
que ces “ semblables” se déclareront dégagés de ceux qui les auront suivis [dans l’im¬ 
piété et l’égarement en leur obéissant “en dehors de” l’obéissance due à Dieu, 
c’est-à-dire à l’encontre de cette obéissance, et en se comportant à leur égard comme 
il convient de se comporter à l’égard de Dieu]. 

Si ce verset comporte effectivement cette signification, il en résulte que l’inter¬ 
prétation donnée par Suddiyy pour le début du verset précédent est valable : c’est- 
à-dire que les “andâd” pris par certains “en dehors” de Dieu ne sont ici que des 
hommes auxquels ces gens obéissent en désobéissant de ce fait même à Dieu. 


“ wa _taqattaat biJtimu J^asbâb" = « et que les liens (asbâb) entre eux se 
seront rompus ». 

“sabb” (plur. “asbâb) est ce à quoi une chose est attachée et peut désigner 
par exemple une corde (habi); plus exactement, “sabb” désigne ce par quoi on 
arrive à quelque chose, ce par quoi on parvient à ce que l’on recherchait : une corde 
pourra être appelée “ sabb” parce que c’est par l’attachement à la corde que l’on peut 
parvenir à faire ce que l’on avait besoin de faire ; une route (tarîq) pourra être 
appelée “ sabb” parce que ce n’est qu’en la suivant que l’on peut parvenir au lieu 
où elle mène ; le moyen (wasîla) pourra être appelé “ sabb” car c’est par son inter¬ 
médiaire que l’on peut parvenir à la fin que l’on s’est proposée. Ainsi tout ce qui per¬ 
met d’atteindre un but est appelé “ sabb” pour y parvenir 5 . 

La plupart des commentateurs interprètent ici les “asbâb” comme désignant 
les liens affectifs qui unissaient dans ce monde les deux catégories de personnes : 
ceux qui suivaient à ceux qu’ils suivaient 6 . 

... Qatâda a dit : « Au Jour de la Résurrection, les liens de compagnie, d’affinité 
et d’affection seront rompus et deviendront des causes d’inimitié ; ce Jour-là, 
chacun dissimulera et reniera (yukaffira) les liens qu’ils avaient avec l’autre, 
chacun proférera des exécrations contre lui et s’en déclarera dégagé, selon 
la Parole d’Allâh : “Ce Jour-là, les amis intimes deviendront ennemis l’un 
de l’autre sauf “ceux qui craignent (muttaqîna)” » 7 . 

(2,167) « et ceux qui [les] auront suivis diront : Si seulement il y avait pour nous 
un retour [possible vers le monde] nous nous dégagerions alors [de tout lien] 
avec eux comme eux se sont dégagés [maintenant de tous liens] avec nous ». 

C’est-à-dire : si seulement nous pouvions revenir dans la vie immédiate, nous 
nous affranchirions d’eux, ne déclarerions pas mensonger les Signes de notre Sei¬ 
gneur et nous serions croyants 8 ; 

« de même Allâh leur fera voir leurs actes » c’est-à-dire : de même que Dieu 
leur fera voir le châtiment qu’ils niaient en ce monde, de même II leur fera voir leurs 
vilaines actions et la sanction qu’elles leur feront mériter 9 ; et ces actes seront pour 
eux autant « de remords accablants » car ils regretteront alors d’avoir ainsi perdu 
leur temps et de n’avoir pas accompli, à leur place, des actes d’obéissance et de foi 
(...); 

« et ils ne sortiront pas du Feu » où ils resteront indéfiniment. 


NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,166-167) 

1. Dans ce cas, ces “andâd” sont comparables aux parèdres de l’antiquité grecque; ces 
parèdres étaient des divinités associées à un culte principal et correspondaient à une sorte d’équi¬ 
valent féminin du dieu auquel le culte principal était voué. Il semble, d’après le commentaire, 
que les “ andâd” dont il est question id avaient une fonction équivalente en contexte anté-isla- 
mique. Étant donné qu’il ne peut être question de vrais semblables à Dieu, le terme “ semblables” 
a été placé entre guillemets. Cette traduction de “andâd” par “ semblables” correspond aussi à 
l’interprétation de Suddiyy, mentionnée plus loin. (Voir aussi com. (2,22)3. et 4., tome I, p. 112). 


2. Le terme “andâd” prend ici une signification double : selon ce commentaire, ceux qui 
prennent des “andâd” prennent des semblables à eux-mêmes sous le rapport créaturiel, qu'ils 
traitent comme des semblables à Dieu sous le rapport de leur assujettissement et de leur servitude 
à leur égard. Ce point de vue, impliquant la plénitude significative du terme “andâd”, est donc 
plus fondamental, ce qui explique que Tabarî le préférera au premier. 

3. Ce commentaire est celui qui nous paraît le plus important parmi les différentes 
compréhensions possibles que Tabarî cite pour cette variante. 

Ce qui suit entre guillemet vaudrait également comme traduction du verset suivant la lec¬ 
ture de Tabarî et compte tenu de son commentaire. 

4. L’interprétation fondée sur ces propos fait suite à l’interprétation que Suddiyy avait 
donnée du début du verset précédent : « Parmi les gens, il en est qui prennent, en dehors d’Allâh, 
des [hommes] semblables [à eux-mêmes pour leur obéir]... ». Curieusement, Suddiyy n’envisa¬ 
gera pas la continuité des versets suivants sous ce rapport et son interprétation initiale sera 
“ continuée” par celle de Atâ, de Rabî e et de Qatâda. 

5. “sabb” (pl. “asbâb”) a servi pour désigner, entre autres, le “moyen de subsistance” 
(Cor. 18,84) et dans le domaine de la logique, la “cause”, car “par la cause” on arrive à la 
conséquence. Ce terme désigne aussi la “ cause adventice” dans le domaine historique comme par 
exemple les “circonstances” historiques (asbâb) de la Descente (nuzûl) de ia Révélation car 
c’est par ces circonstances que les conditions sont propices pour que la Révélation s’achemine 
et parvienne à son “terme” dans le monde humain où se trouve, en quelque sorte, son point 
d’arrêt (Sans ces circonstances, la Révélation se serait arrêtée au Ciel de ce bas-monde, voir 
com. (2,185)1.2.); c’est également de ces “circonstances” que l’on peut partir pour remonter 
d’étapes en étapes à travers les différents niveaux de significations de la Parole divine. 

6. Tabarî confirme ensuite son commentaire en se référant à de nombreux passages cora¬ 
niques : 9,114, 11,113, 14,22, 21,39, 37,25, 43,67. 

7. muttaqîna : ceux qui sont remplis de crainte pieuse et qui sont donc “liés” entre eux par 
la piété (taqwâ) envers Dieu. 

8. Cf. Cor. 6,27 et 28. 

9. Métonymie : la sanction des actes est évoquée par la seule mention des actes. Métonymie 
semblable en (2,110). 


Les versets de transition (124 à 141) avaient rappelé la nature pro¬ 
fonde de l’orientation spirituelle ainsi que ia stricte continuité et l’identité 
essentielle, entre la Tradition abrahamique et la tradition muhamma- 
dienne. 

Jusqu’à présent, la seconde partie de la sourate (allant du verset 142 
au verset 286) avait un caractère général et introductif. A l’exception 
des versets instituant l’orientation rituelle islamique (142 à 151) et du 
verset sur le parcours entre Çafa et Marwa (158), les autres versets 
concernaient plutôt des dispositions intérieures devant accompagner 
l’orientation rituelle extérieure : 

— rappel de l’importance de l’invocation, de la constance et de la 
Prière (152 à 157), 

— rappel du respect dû aux Lieux sacrés (158) et aux vérités énon¬ 
cées dans l’Écriture (159 à 162), 

— rappel du But véritable de l’orientation : l’Unicité divine (163) ; 
invitation à voir les Signes de cette Unicité dans la Manifestation (164) 
et à ne pas voir ni aimer un “autre” que Dieu (165 à 168), 

— rappel des conséquences ultimes de la dissimulation impie à 



Tégard de ces vérités et de la désobéissance à Dieu (159 à 162 et 165 
à 167). 

A présent, les énoncés vont se faire beaucoup plus précis. Le corps 
étant le support de la mise en deuvre de T obéissance, les premières obli¬ 
gations qufvont être énoncées concerneront les nourritures qu'il convient 
de consommer et celles dont il faut s'abstenir (168 à 1.76). 
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« Ô vous les gens! Mangez des nourritures licites et (2,168) 
bonnes provenant de la terre et ne suivez pas les “pas” du 
Chaytân car il est pour vous un ennemi déclaré ». 

“yâ ayyu_hâ _n_nâsu kulû mimmâ fî _l_ardi halâlan 
tayyiban wa lâ tattabi u khutuwâti _ch_chaytâni innaJiu 
ïa_kum e aduwwun mubînun”. 

« Il ne vous ordonne que le mal et la turpitude et à dire, (2,169) 
au sujet d’Allâh, ce que vous ne savez pas ». 

“innamâ ya'muru_kum bi-S-SÛ'i wa -Lfahchâ'i wa 
an taqûlû 'alâJlâhi mâ lâ ta'lamûna”. 

Brefs extraits résumés. 

(2,168) « Ô gens ! Mangez des nourritures licites et bonnes provenant de la terre ». 

C’est-à-dire : mangez des nourritures que J’ai déclarées licites et bonnes pour 
vous par Mon Envoyé ; en particulier, celles que vous vous étiez interdites à vous- 
mêmes auparavant : les “bahîra”, les “sâ'iba”, les “waçîla” 1 et autres choses sem¬ 
blables que Je ne vous ai pas interdites Moi-même, à l’exception des nourritures 
que J’ai déclarées illicites et viles comme la charogne, la chair de porc et ce qui a été 
sacrifié à un “ autre” que Moi ; 


(2,169) 




« et ne suivez pas les “pas” (khutuwât) du Chaytân » c’est-à-dire : abandonnez 
les traces de celui qui vous a fait chuter du Paradis dans le monde de l’épreuve, ne 
les suivez pas et ne les mettez pas en pratique, 

« car il est pour vous un ennemi déclaré » depuis qu’il a refusé de se prosterner 
devant votre père Adam et qu’il l’a trompé au point de le faire expulser du Para¬ 
dis 2 . Ne tenez donc pas compte de ses “conseils” et attachez-vous à l’obéissance 
à Mon égard selon les ordres et les interdits que Je vous formule à propos des nourri¬ 
tures que Je vous déclare licites ou de celles que Je vous déclare illicites. 

[Précisions : signification du terme “halâl”, (licite)]. Une chose est “halâl” 
lorsqu’elle est “ libre * (talq) sans condition ou contrainte (mutlaq) 3 . 

[signification du terme “khutuwât”, traduit ici par les “pas”] 4 . La “khatwa” 
est exactement la distance qui sépare deux traces de pas. D’après Ibn Abbâs, Mujâhid 
et Qatâda, les “khutuwât” de Satan sont ses erreurs; d’après Suddiyy, c’est le fait 
de lui obéir et d’après d’autres c’est faire le vœu d’accomplir des actes de déso¬ 
béissance. 

(2,169) « Il ne vous ordonne que le mal et la turpitude » c’est-à-dire : les désobéis¬ 
sances (ma'âçî) et la fornication (zinâ). Les actes de désobéissance sont appelés 
“le mal” (as_sû') car leurs conséquences nuisent dans l’Autre monde à celui qui les 
a accomplis ; 

« et à dire au sujet d'Allâh ce que vous ne savez pas » c’est-à-dire : déclarer illicites 
les viandes de “bahîra”, de “sâ'ibâ”, de “waçîla” et de “hâmi” en prétendant que 
c’est Dieu qui a institué ces interdits alors que ces interdits sont le fait du Chaytân. 

NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,168-169) 

1. Cf. 5,103. R. Blachère donne l’explication suivante de ces termes : le verset fait allusion 
à certaines pratiques propres à l’Arabie païenne. Il s’agissait de bêtes de troupeaux, plus parti¬ 
culièrement de chamelles qui, après avoir donné un certain nombre de produits, étaient marquées 
d’un tabou qui faisait qu’on les laissait aller en liberté et qu’on s’abstenait de consommer leur 
lait, d’immoler leurs petits ou de les monter. Les termes “bahira” et “sâ'iba” s’appliquaient 
uniquement à des chamelles; le nom “wacîla” désignait au contraire une brebis, tandis que le 
mot “hâmi” était donné à un étalon. (Trad. du Coran, de R. Blachère, p. 148, note 102). Voir 
aussi : “Sîra”, tome I, p. 93. 

2. Cf. Com. 2,34 à 2,38, tome I, p. 149 à 161. 

3. Vue synoptique sur les racines “halla” et “harama” : “halla” ; être libre sans condition 
déterminative, licite; “ahalla” : rendre libre (synonyme de “atlaqa”, enlever les liens d’où 
“ tallaqa” : libérer du lien marital, ce qui est traduit par “ répudier”, terme qui ne correspond 
pas du tout au sens fondamental du verbe arabe correspondant), “ahalla” signifie également 
“désacraliser”, “être hors de la sacralité” ou encore “considérer comme non-sacré” c’est-à-dire 
“pro-fane” (litt. : hors du temple, hors de l’Enceinte sacrée appelée “harâm”). 

A la racine “halla” et ses dérivés s’oppose la racine “harama” et ses dérivés : “harama” : 
être sacré, être déterminé par des conditions ou des normes d’origine sacrées (lieux, mois, état) ; 
“harrama” : déclarer illicite, plus exactement appliquer à une chose les normes sacrées de l’ordre 
(amr) ou de l’interdit (nahyi) divins en sorte que la chose devient “interdite” (harâm) soit parce 
qu’elle est trop sainte (comme les Lieux saints) soit parce qu’elle est trop vile (comme certaines 
nourritures ou les actes criminels ou abjects). Ce qui n’est pas déterminé par ces “normes” 




est “halâl” c’est-à-dire “libre de conditions sacrées”, “ahrama” : prendre l’état de sacralité 
pour ïe pèlerinage, état qui exige le respect de certains interdits spécifiques et qui sera rompu 
à la fin du pèlerinage par r‘ihlâl”, la désacralisation, le retour à la vie normale, où ces interdits 
sont levés. “Haram” : enceinte sacrée, lieu ou réside les épouses (d’où harem); “hurma” : 
l’épouse. 

4. “ khatwa” (pluriel : khutuwât) : la racine de ce mot est “khatâ” (faire un pas) qui est 
proche de la racine “khata'a” (faire une erreur) ; de cette dernière racine dérive le mot “khatî'a” 
(plur. khatâyâ) qui signifie l’erreur (voir 2,81) et aussi com. (2,284-286)4.1.3.). 
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« Quand on leur dit : “ Suivez ce qu’Allâh a fait descen¬ 
dre”, ils répondent : “Non ! Nous suivrons ce à quoi nous 
avons trouvé que nos pères se conformaient”. 

Et si leurs pères n’avaient en rien usé de leur intelligence 
et n’avaient pas été dans la bonne voie? ». 

“wa idhâ qîla la_humu _ttabi e û mâ anzala _llâhu/ 
qâlû bal nattabi'u mâ alfaynâ c alay_hi âbâ'a_nâ/a wa law 
kâna âbâ'uJium lâ ya'qilûna chay'an wa lâ yahtadûna”. 

« Le cas de [l’exhortation adressée à] ceux qui sont im¬ 
pies dissimulateurs [et de celui qui les exhorte] est compa- 
parable au cas de celui qui crie après [un troupeau] qui n’en¬ 
tend que les appels et les cris de la voix. Sourds, muets, aveu¬ 
gles, ils n’usent donc pas de leur intelligence ». 

“wa mathalu _l_iadhîna kafarû ka_mathali _l_ladhî 
yan'iqu bi_mâ lâ yasma'u illâ du'â'an wa nidâ'an/çummun 
bukmun e umyun faJium lâ ya'qilûna”. 


(2,170) 


(2,171) 


Ce passage comporte deux possibilités de compréhension qui cor¬ 
respondent à deux aspects structurels et à deux commentaires circons¬ 
tanciés différents. 

Suivant l’aspect structurel retenu et suivant les données tradition¬ 
nelles auxquelles on se référera, on pourra envisager ces versets comme 
se rapportant plus particulièrement soit aux Juifs soit aux Arabes de la 
Jâhiliyya, indépendamment du fait qu’ils concernent tous les musul¬ 
mans, pour tout ce qu’ils comportent comme énoncé positif ou négatif, 
en dehors des points de vue structurels ou circonstanciés. 

• Dans la première possibilité, ce passage fait suite aux versets 159 
à 161, où il était question des impies dissimulateurs parmi les Gens du 
Livre, impies qui cherchaient à dissimuler ce qu’ils connaissaient et 
qu’ils avaient pour devoir de faire connaître. 

• Dans la seconde possibilité, ce passage fait suite aux versets 165 
à 169, où il était question des impies d’origine arabe qui suivaient leur 
émule dans l’impiété, et qui seront accablés de remords le Jour de la 
Résurrection lorsqu’abandonnés à eux-mêmes, Dieu leur montrera la 
sanction attachée à leurs actes ; parmi ces actes, l’observation de pra¬ 
tiques alimentaires païennes auxquelles les deux versets précédents 
(167-168) faisaient implicitement allusion. 

Le commentaire est en réalité beaucoup plus complexe car le texte 
coranique ne se laisse pas réduire à cette simple dichotomie quelque peu 
systématique que nous appliquons pour faciliter les choses au lecteur. 
En fait, ces deux cas vont s’interpénétrer : 

• D’une part, Tabarî considérera que, sous le rapport des personnes 
explicitement désignées, le verset (170) « Quand on leur dit : “suivez 
ce qu’Allâh a fait descendre... » se rapporte aux Arabes suivant deux 
cas possibles : 

— soit le pronom “ leur” renvoie au groupe spécifique de ceux qui 
prennent des “semblables” en dehors de Dieu (165 à 167) ; 

— soit il renvoie à l’ensemble des Arabes désignés par les termes : 
« Ô vous les gens ! Mangez... ». Tabarî estimera que c’est cette seconde 
possibilité qui est la plus pertinente compte tenu de la proximité des 
versets (170 et 167). Le passage de la deuxième à la troisième personne 
correspond au passage du discours d’exhortation (khitâb) au discours 
informatif (khabar) sans qu’il y ait véritablement changement de “ desti¬ 
nataire”. 

• D’autre part, Tabarî rapportera des données traditionnelles signa¬ 
lant que ce verset a aussi été révélé à la suite d’affirmations péremptoires 
de certains Juifs. C’est compte tenu de cet autre aspect que ces deux 
versets font également suite au passage concernant les impies dissimu¬ 
lateurs parmi les Gens du Livre (159 à 161). Ces données sont directe¬ 
ment fondées sur le commentaire de Tabarî et en constitue un résumé ; 
il ne faudra pas les perdre de vue pour apercevoir la double trame du 
texte coranique à cet endroit et suivre les explications afférentes. Toute¬ 
fois, pour lui conserver le maximum de clarté, la suite sera abrégée 
à l’extrême. 

(2,170-171)1. Commentaires structurel et circonstancié du verset 170. 

1.1. Commentaire structurel. Rapport avec les deux versets précédents. 

“ wa idhâ qîla laJhum ” = « Quand on leur dit... ». v 


Ce verset [avec le suivant] comporte deux aspects suivant que le pronom “leur” 
(hum) sera rapporté aux“ gens” mentionnés dans le verset (165) : « Parmi les gens... » 
ou aux “gens” [sans spécification] mentionnés dans le verset (168) : “0 vous les 
gens! Mangez...” 1 . 

• Dans le premier cas, le sens sera le suivant : parmi les gens, [c est-à-dire 
parmi les impies dissimulateurs d’origine arabe] il en est qui prennent en dehors de 
Dieu des semblables... et quand on leur dit [à ceux-là] : « “suivez ce qu’Allâh a fait 
descendre” ils répondent :...». 

• Dans le second cas, ce verset apporte des informations au sujet des “ gens” 
auxquels le discours était adressé précédemment (168). [C’est-à-dire les impies dissi¬ 
mulateurs arabes en général]. Dans ce cas, le passage passe du discours direct à 
un interlocuteur (khitâb) au discours indirect à caractère d’information (khabar) 
au sujet d’un tiers 2 ; ceci est plus exact du fait que ce verset suit de près cette injonc¬ 
tion sans qu’il y ait d’éléments intermédiaires entre eux. 

“ittabiû mâ anzala _ Llâh ” = « suivez ce qu’Allâh a fait descendre ». 

C’est-à-dire : suivez ce que Dieu a fait descendre sur Son Envoyé et considérez 
comme licite ce qui y est déclaré licite et considérez illicite ce qui y est déclaré illicite 
et prenez cet Envoyé comme un “ imâm” dont vous suivrez 1 exemple et comme 
un chef (qâ'id) dont vous respecterez les décisions (ahkâm). 

L’ensemble du passage a le sens suivant : lorsqu’on dit à ces impies dissimula¬ 
teurs de manger ce que Dieu a déclaré licite, d’abandonner les traces du Chaytân 
et de mettre en œuvre ce que Dieu a fait descendre sur Son Prophète, voilà qu ils 
s’énorgueillissent, refusent de se soumettre à la Vérité (aLHaqq) et déclarent se 
conformer à ce que leurs pères déclaraient licite ou illicite. Dieu leur répond : et si 
ces pères, morts en impies, n’avaient rien compris à la religion de Dieu 3 et à Ses 
obligations et avaient suivi une voie qu’il n’est pas possible de prendre en exemple 
pour parvenir à la vérité^? Dans ces conditions, comment pouvez-vous suivre leur 
exemple puisque vous ne connaissez même pas leurs intentions : celui qui suit effec¬ 
tivement une voie doit en connaître le but pour pouvoir la suivre sans quoi il est 
impropre de dire dans son cas qu’il suit quelque chose. Quelqu’un ne peut pas suivre 
quelque chose qu’il ignore à moins de manquer d’intelligence (’aql) et de discerne¬ 
ment (tamyîz). 

1.2. Dm point de vue des circonstances de la Révélation de ce verset. 

Ce verset a été descendu à propos de certains Juifs invités à accepter l’Islâm. 

... Ibn Abbâs a dit : « L’Envoyé — ... — appela les Juifs, Gens du Livre, à embrasser 
l’Islâm en cherchant à leur faire désirer cela ou en les avertissant de la 
sanction et de la vengeance d’Allah. 

C’est alors que Râfi' ibn Khârija et Mâlik ibn 'Awf lui répondirent : 
“ Non ! Nous suivrons ce en quoi nous avons trouvé que nos pères se con¬ 
formaient et ils étaient plus savants et meilleurs que nous” ». 

Allâh fit alors descendre Sa Parole : « Quand on leur dit : suivez ce 
qu’Allâh a fait descendre, ils disent : “Non! Nous suivrons ce en quoi 





nous avons trouvé que nos pères se conformaient!”. Et si leurs pères 
n’avaient en rien usé de leur intelligence et n’avaient pas été dans la bonne 
voie? » 5 . 

( 2 , 170 - 171 ) 2 . Commentaire du verset 171. 

“ mathalu _Lladhîna kafarû ka-mathali Jl-ladhî yaniqu bimâ lâ yasmau illâ 
duâ'an wa nidâ'an” ” = « Le cas de [l'exhortation adressée à] ceux qui sont impies 
dissimulateurs [et de celui qui les exhorte] est comparable au cas de celui qui crie 
après [un troupeau] qui n'entend que les appels et les cris de la voix ». 

Les commentateurs ont des avis différents sur ce passage : 

2.1. • D’après les uns, il s’agit du cas du “kâfir” (de l’impie dissimulateur) 6 , plus 
précisément de la comparaison entre l’exhortation qui lui est adressée par le Pro¬ 
phète et le cri du berger appelant ses bêtes ; celles-ci n’entendant que le son de sa voix 
mais ne comprenant rien à ce qu’il dit. Le cas du “kâfir” qui ne comprend pas ce 
qui lui est récité du Livre de Dieu, qui n’accepte pas l’Unicité divine qu’il est convié 
à reconnaître ni les exhortations qui lui sont adressées, est comparé lui-même au 
au cas des bêtes de somme qui n’entendent que les sons et les cris des voix qui les 
appellent sans rien y comprendre. C’est l’avis de Akrama, Ibn Abbâs, Mujâhid, 
Qatâda et d’autres : 

... Ibn Abbâs a dit : « Le “kâfir” est comme le chameau, l’âne ou la chèvre ; si tu 
leur dis “mange”, ces animaux ne comprennent rien et n’entendent que le 
son de ta voix ; de même le “kâfir” si tu lui ordonnes un bien ou que tu lui 
interdis un mal, ou encore si tu l’exhortes à quelque chose, il ne comprend 
rien à ce que tu lui dis et n’entend que le son de ta voix ». 

... Qatâda a dit : « Le “kâfir” est comme le chameau ou la chèvre qui entend les 
voix sans les comprendre et sans en saisir la moindre signification ». 

... Ibn Jurayj a interrogé Atâ sur ce passage, qui lui répondit : « La bête de somme 
ne comprend rien sinon qu’elle entend simplement la voix du berger (râ e î) 
lorsqu’il l’appelle ; il en est de même pour eux [les impies] qui ne compren¬ 
nent rien bien qu’ils entendent ». 

... Suddiyy précise : « Celui qui crie est le berger... et Muhammad ... est dans une 
position semblable lorsqu’il appelle ceux qui n’entendent que le bruit de sa 
voix mais qui sont [pour le reste] sourds, muets et aveugles ». 

Selon ce point de vue, le verset comporte un hypallage ; sa tra¬ 
duction littérale serait : « Le cas de ceux qui nient et dissimulent est 
comme le cas de celui qui crie après ceux qui n’entendent rien sinon les 
appels et les cris » ; mais le sens véritable est le suivant : « Le cas de celui 
qui exhorte ceux qui nient et qui dissimulent est comparable au cas de 
celui qui crie après ceux qui n’entendent rien sinon... ». Ou encore : « le 
cas de l’exhortation adressée à ceux qui nient et dissimulent est compa¬ 
rable au cas de la voix de celui qui crie... ». 

On considère [dit Tabarî] que [le premier terme de la comparaison] celui qui 
exhorte, “wâ e iz”, est remplacé par celui qui est exhorté (maw'ûz), l’agent (fâ'il) 
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étant remplacé par le sujet (mafûl), ce qui est très courant en arabe ; les exemples 
sont d’ailleurs innombrables. 

Cette interprétation correspond à deux des possibilités de compré- 
, hension envisagées du point de vue structurel. 

2.2. D’après d’autres, le sens serait le suivant : le cas de ceux qui nient et dissimulent 
et qui adressent des prières à leurs divinités et à leurs idoles qui n’entendent et ne 
comprennent rien est comparable au cas de celui qui lance des cris dont il n’entend 
que l’appel et la voix c’est-à-dire : dont il est le seul à entendre l’écho (çadâ). Ceux 
qui adoptent cette interprétation se fondent sur les propos suivants : 

... Ibn Zayd a dit à propos de ce verset : « C’est comme un homme qui crie au milieu 
des montagnes et à qui ne répond qu’une voix qui lui revient et que l’on 
nomme l’écho. La “divinité” de ces gens est comme cet écho qui lui répond 
et qui ne lui profite en rien... ». 

Ce verset admettrait encore une autre interprétation : le cas du “kâfir” qui 
invoque ses idoles qui ne comprennent rien est comparable au cas du berger qui 
crie après son troupeau, alors que celui-ci n’entend rien : ses cris sont donc tout à fait 
inutiles et celui qui les lance fait des efforts en pure perte. 

Cette interprétation correspond au premier cas du commentaire 
structurel envisagé ci-dessus en 1.1. et non retenu par Tabarî. Les idoles 
sont dans ce cas les “andâd” dont il était question dans le verset 165 
et envisagés en tant que parèdres. 

2.3. [Avis de Tabarî] Pour nous, l’interprétation la plus pertinente est celle qui se 
fonde sur les propos d’Ibn Abbâs et de ceux qui partagent son avis : le cas de l’exhor¬ 
tation adressée aux impies dissimulateurs [arabes ou juifs] 7 , et ce celui qui les exhorte 
est comparée au cas du berger et des cris qu’il lance à son troupeau. Nous préférons 
ce commentaire parce que ce verset a été descendu à propos des Juifs, or les Juifs 
n’étaient pas adorateurs d’idoles. Si les choses sont ainsi, l’interprétation qui envisage 
ce verset comme se rapportant au cas du “kâfir” invoquant son idole (ci-dessus 2.2.) 
ne correspond donc pas à un aspect du commentaire [conforme à l’ensemble du 
point de vue adopté] 8 . 

Si quelqu’un nous demande ce qui nous permet de dire que ce verset concerne 
les Juifs nous répondrons ceci : notre preuve est que le verset précédent et les suivants 
les concernent ; il est donc plus juste et plus normal que celui-ci les concerne plutôt 
eux que d’autres, à moins qu’il n’y ait des indications claires permettant d’affirmer 
le contraire ; en effet, d’après Ibn Abbâs, le verset précédent avait été révélé à leur 
sujet (voir ci-dessus 1.2.), de plus. 

... Ibn Jurayj a dit ceci : « Au sujet de ce verset, Atâ m’a dit qu’il s’agissait des Juifs 
à propos desquels Allâh a fait descendre les versets suivants : “En vérité, 
ceux qui cachent ce qu’Allâh a fait descendre du Livre et qui échangent 
cela contre un prix infime... ” jusqu’à “ Qu’est-ce qui les amène à oser subir le 
châtiment du Feu” » (Cor. 2,159 à 2,175). 
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2.4. “ çummun bukmun c umyun fa-hum lâ yaqilûna ” = « Sourds, muets, aveugles , 
ils n usent donc pas de leur intelligence ». 

... Qatâda a dit : « Sourds à la Vérité, ils ne l’entendent point, n’en profitent pas et 
ne la comprennent pas ; aveugles à la Vérité et à la bonne voie ils ne l’aper¬ 
çoivent pas ; muets à l’égard de la Vérité, ils n’en parlent pas » 9 . 

NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,170-171) 

1. En contexte de Révélation médinoise, le terme défini “les gens” (an_nâs) ou l’expression 
“ô vous les gens” (yâ'ayyu—hâ _n_nâs) signalent que le discours s’adresse plus spécialement 
du point de vue des circonstances de sa révélation aux impies dissimulateurs (kuffâr) ou aux 
hypocrites d’origine arabe. Voir aussi com. (2,8)1, tome I, p. 85 et com. (2,21), id., p. 110. Toute¬ 
fois, dans ce cas, il n’est pas question des hypocrites ; d’ailleurs, le contexte des versets précédents 
(159 à 161) où il était question des impies dissimulateurs parmi les Gens du Livre, détermine le 
thème circonstancié du passage : le “kufr” (la dissimulation) et non le “nifâq” (l’hypocrisie). 

2. Ce changement formel, comme tout aspect formel du texte coranique, a une signification : 
ce changement de personne correspond également à un changement partiel de “destinataire” 
du verset dans la mesure où il concerne à la fois les Arabes sous un certain rapport et les Juifs, 
sous un autre. 

3. Rappelons que les Arabes avaient progressivement le culte primordial et lui avaient sur¬ 
ajouté des cultes associés au point d’en arriver à l’idolâtrie. Ils avaient aussi accumulé des pra¬ 
tiques superstitieuses d’origine douteuse comme le respect de ces interdits alimentaires sans fon¬ 
dement véritable. 

4. Du point de vue du commentaire de Tabarî, la question posée dans ce passage exige une 
confirmation et une réponse que le verset évoque implicitement : et s’il en était ainsi de vos pères, 
qu’en est-il de vous? Or il en est effectivement ainsi dans leur cas puisqu’ils ne cherchaient ni 
à comprendre la religion ni à suivre la voie pour parvenir à la vérité, ces préoccupations leur 
étant totalement étrangères. 

5. On remarquera que la fin du verset pourrait en réalité se comprendre de deux façons 
différentes : soit le reproche de suivre à l’aveuglette des pères qui ont peut-être été dans l’erreur 
et c’est le seul aspect mentionné, soit au contraire l’encouragement à suivre l’exemple des pères 
(dans le seul cas où ils sont considérés comme désignant les croyants véritablement conformes 
à la Tradition d’Abraham et des Patriarches). Le sens du verset est alors très différent pour ce 
qui concerne les “pères” mais équivalent pour ceux qui prétendent les suivre : vous prétendez 
suivre les traces de vos pères, mais qu’en savez-vous ! Si vos pères n’avaient pas usé un tant soit 
peu de leur intelligence, et s’ils n’avaient pas été dans la bonne voie (c’est-à-dire dans l’orientation 
juste, voir 2,137) ils n’auraient pas été dans la vérité. A présent usez donc, à votre tour, de votre 
intelligence en présence de ce Prophète, et suivez la bonne voie au lieu de suivre aveuglément 
ceux qui vous ont précédé sans chercher à comprendre. 

Cette double lecture se rencontrera très fréquemment dans les passages concernant les 
Juifs et les Chrétiens. 

6. Le “kâfir” est ici le négateur, qui “ recouyre” la vérité par son attitude négative en restant 
“sourd” à son égard et qui la “dissimule” à lui-même par son propre état d’abrutissement ou 
d’obnibulation dans lequel il s’obstine. 

7. L’exhortation adressée aux Arabes se rapporte en particulier, à cet endroit, aux nourri¬ 
tures licites et illicites ; cet aspect correspond à la possibilité de compréhension fondée sur le 
double rapport structurel de ces versets avec les passages concernant les associateurs arabes : 
d’une part, le rapport structurel antérieur “proche” avec 2,168 et 169 et même dans une moindre 
mesure rapport structurel antérieur mais “lointain” avec 165 et suivants — voir ci-des¬ 
sus com. 1.1. ; d’autre part, le rapport structurel postérieur “immédiat” avec 172 et 173. 




L’exhortation adressée aux Juifs se rapporte en particulier, à cet endroit, à leur attitude de 
dissimulation de la vérité que leur enseigne la Thora; cet aspect correspond à la possibilité de 
compréhension fondée sur le commentaire circonstancié du verset 170 (voir ci-dessus 1.2.) et sur 
le double rapport structurel de ces versets avec les passages concernant les gens du Livre : rap¬ 
port structurel antérieur mais “lointàin” avec les versets 159 et suivants, rapport structurel posté¬ 
rieur et “proche” avec 2,174 à 176. 

8. Il y aurait ici à remarquer comment Tabarî cherche à trouver le point de vue qui permette 
d’englober dans une seule vision le maximum de possibilités de compréhension, ce qui l’amène 
à écarter les interprétations trop spécifiques et nécessairement plus exclusives des autres possi¬ 
bilités. 

9. Ce qui est dit ici à propos des impies dissimulateurs (kuffâr) avait été dit à propos des 
hypocrites (munâfiqûn) en (2,18) et com. (2,18)2., tome I, p. 100. 
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« Ô vous qui croyez, mangez des excellentes nourritures 
que Nous vous vous avons accordées et remerciez Allâh si 
c’est [vraiment] Lui que vous adorez ». 

“yâ'ayyuJhâ _Lladhîna âmanû kulû min tayyibâti mâ 

razaqnâ_kum wa _chkurû li_llâhi in kuntum iyya_hu 

ta'budûna”. 


(2,172) 


« Il n’a déclaré illicite pour vous que la [chair de bête] (2,173) 
morte, le sang, la chair de porc et ce qui a été consacré à un 
autre qu’Allâh. Quant à celui qui est contraint sans être 
concupiscent ni transgresseur, nul péché ne lui sera imputé ; 
en vérité, Allâh est Tout-Pardonnant, Très-Miséricordieux ». 


“innamâ harrama e alay_kumu _l_maytata wa _cLdama 





wa lahma 1 kh inzîri wa mâ uhilla bLhi lLghayri _llâhi/fa 
mani _dturra ghayra bâghin wa lâ 'âdin fa lâ ithma 'alay_hi 
inna _llâha ghafûran rahîmun”. 

(2,172-173)1. Commentaire du verset 172 par Dahhâk : 

... « O vous qui croyez » c’est-à-dire, qui reconnaissez et affirmez la vérité « mangez 
des excellentes nourritures 1 que Nous vous avons accordées » : prenez la 
subsistance licite, celle que Nous vous déclarons licite pour vous et qui, 
de par cette licéité, est excellente pour vous (tâbat la_kum), même parmi 
les nourritures et les boissons que vous vous étiez interdites à vous-mêmes 
alors que Je ne vous les avais jamais interdites Moi-même, « et remerciez 
Allâh » c’est-à-dire adressez à Allâh la louange qui Lui sied pour les bien¬ 
faits dont II vous pourvoit et la subsistance qu’il bonnifie (tayyaba) pour 
vous 2 . 

« si c’est [vraiment] Lui que vous adorez » : si c’est vraiment à Son ordre que 
vous vous soumettez en écoutant ce qu’il vous dit . 

(Tabarî ajoute) Nous avions mentionné précédemment (voir corn. 2,168) quelles 
étaient les nourritures que les Arabes s’interdisaient dans la Jâhiliyya. Ce verset 
énonce donc un encouragement à consacrer ces nourritures et interdit de se les 
prohiber car cette prohibition n’était due dans la Jâhiliyya qu’à l’obéissance au 
Chaytân et à la conformité aveugle aux pères et aux ancêtres qui dissimulaient 
[l’Unicité d’]Allâh [en Lui associant des cultes idolâtres]. Dieu va indiquer à pré¬ 
sent en détail aux croyants les nourritures qu’il leur interdit véritablement. 

(2,172-173)2. Commentaire du verset 173. — Extraits. 

2.1. “wa mâ uhilla biJii li ghayrCLlâh” = « et ce qui a été consacré à un autre 
qu’Allâh » i . 

C’est-à-dire : ce qui a été sacrifié aux divinités et aux idoles et sur quoi a été 
prononcé un nom autre que le Nom de Dieu. 

Le terme “uhilla” (litt. : on a proclamé) est employé ici pour dire : on a sacrifié 
(dhubiha) Ceci s’explique car celui qui fait un sacrifice proclame à haute voix le 
nom de la divinité à laquelle il sacrifie. La mention de cette proclamation (ihlâl) 
suffit ici pour désigner le sacrifice lui-même 4 . Les commentateurs donnent toutefois 
différentes interprétations précises de ce passage [selon qu’ils s’arrêtent au sens 
fondamental du verbe “ uhilla” ou à ce qu’il désigne par métonymie]. 

• D’après les uns, il signifie : ce qui a été sacrifié à un autre que Dieu (mâ 
dhubiha li ghayrLLlâh) et ils se réfèrent à l’avis de Qatâda, de Mujâhid et 

... d’Ibn Abbâs qui précise : « Le passage “consacré à un autre qu’Allâh” signifie : 
consacré aux tâghût 5 quels qu’ils soient c’est-à-dire tout ce qui a été sacrifié 
à un autre qu’Allâh par les gens du “kufr”, excepté les Juifs et les Chré¬ 
tiens ». 

• D’après d’autres, ce passage signifie : ce sur quoi a été prononcé un autre 
nom que le Nom de Dieu ; ils se réfèrent à différents propos dont celui-ci : 


...Ibn Wahb rapporte que Hayama a entendu Uqba ibn Muslim et Qays ibn RâfF 
dire : « Il nous a été permis de consommer ce qui a été sacrifié pour la 
Fête des Églises [chrétiennes d’Orient] ainsi que le pain et les viandes 
offertes en sacrifice àzcette occasion car ce sont là des nourritures des Gens 
du Livre. 

Hayama ajoute : Je leur* 5 demandais alors s’ils ne tenaient pas compte 
de la Parole d’Allâh: “ Il n’a déclaré illicite pour vous que ... et ce qui a été 
consacré à un autre qu’Allâh” 

Ils répondirent : Cela n’est vrai que pour les Majûs 7 , les idolâtres et 
les associateurs ». 

2.2. “fasnan _ idturra ” = « quant à celui qui est contraint » signifie : quant à celui 
qui est contraint par la faim de consommer ce qui lui a été déclaré illicite : chair 
de bête morte [accidentellement], chair de porc ou ce qui a été consacré à un autre 
que Dieu, celui-là ne commet pas de faute (lâ ithma e alay_hi). 

... Mujâhid a dit à propos de ce passage : « C’est aussi le cas de l’homme qui a été 
saisi par l’ennemi et que l’ennemi force à désobéir à Allâh ». 

2.3. “ghayra bâghin wa lâ 'âdin” = « sans être concupiscent ni transgresseur ». 

Les commentateurs ont des avis différents sur ce passage. 

2.3.1. • D’après les uns, ceci signifie : à condition de ne pas être rebelle (bâghin) 
en portant injustement les armes contre les chefs de la communauté et de ne pas 
leur être hostile ( e âdin) en leur faisant la guerre et en suscitant le désordre contre eux. 
Ils se réfèrent aux propos suivants : 

... Mujâhid a dit : « “ghayra bâghin wa lâ e âdin”c’est-à-dire: à condition de ne pas 
être un brigand 8 ni un schismatique qui se sépare de la communauté ni 
quelqu’un qui s’engage dans la désobéissance à Allâh ; s’il n’est pas l’un 
de ceux-là, la licence (rukhça) lui est accordée [en cas de contrainte, de 
consommer les nourritures susdites] ; sinon aucune licence ne lui est accor¬ 
dée même s’il est contraint » 9 . 

... Saîd ibn Jubayr a dit : « S’il est coupeur de routes en cas de faim, il n’a pas la 
licence (rukhça) de manger de la chair de bête morte et en cas de soif il n’a 
pas la licence de boire du vin ». 

2.3.2. • D’après d’autres, ce passage signifie : sans avoir le désir de la chose illicite 
et sans passer outre aux nourritures licites qui sont à sa portée. Ils se réfèrent aux 
propos suivants : 

... Qatâda a dit : « “ghayra bâghin wa lâ e âdin” c’est-à-dire : sans passer outre à ce 
qui est licite pour prendre ce qui est illicite alors qu’il a la possibilité de 
l’éviter ». 

... Rabî e a dit à ce sujet : « ... sans désirer ce qui est illicite et s’y précipiter. Ne voyez 
vous pas qu’Allâh a dit : “ et ceux qui recherchent ce qui est au-delà de cela 
[qui est permis], ceux-là sont transgresseurs” » (Cor. 23,7)!°. 

...Hasan al-Baçrî a dit à ce sujet : « ... sans le désirer et sans se précipiter pour en 
manger alors qu’il pourrait s’en passer ». 

... Ibn Zayd a dit à ce sujet : « ... celui qui en mange par désir et en passant outre 


au licite pour prendre ce qui est illicite, c’est-à-dire celui qui laisse la nour¬ 
riture licite qui se trouve à sa portée et s’enhardit à manger ce qui est illi¬ 
cite, celui-là est transgresseur ». 

[Tabarî ajoutera plus loin] C’est cette interprétation qui est la plus pertinente. 

2.3.3. • D’après d’autres, ce passage signifie : sans être désirant ni transgressant 
c’est-à-dire sans avoir le désir concupiscent et sans aller au-dela de ce qui est indis¬ 
pensable. Ils se réfèrent aux propos suivants : 

... Suddiyy a dit : « “ghayra bâghin wa là e âdin” : le désirant (bâghin) est celui qui 
a le désir de satisfaire sa concupiscence et le transgressant ( e âdin) est celui 
qui mange plus qu’il n’en a besoin jusqu’à être rassasié alors qu il devrait 
dans ce cas s’arrêter de manger dès qu’il a satisfait son strict besoin [imposé 
par la faim] ». 

2.3.4. [Conclusion de Tabarî] L’interprétation la plus pertinente est celle (don¬ 
née en 2.3.2.) adoptée par les commentateurs qui disent [que ces nourritures ne sont 
licites que dans le cas où il y a contrainte et] sans desirer manger des choses interdites 
ni passer outre aux nourritures permises que l’on a à portée de la main et qui per¬ 
mettraient de se passer de celles qui ne le sont pas. Ceci est le plus pertinent car Dieu 
— exalté soit-il — ne permet à personne de se laisser périr. C’est pourquoi, même 
à celui qui se livre au brigandage ou qui sème le désordre en prenant les armes contre 
les dirigeants de la communauté, et qui est, sans conteste, déjà un transgresseur, 
il n’est pas permis d’ajouter à cette transgression une désobéissance supplémentaire 
en se laissant mourir de faim ; ce qui ne ferait qu’aggraver son cas au regard de Dieu. 

Quant aux autres interprétations, elles sont possibles car Dieu n a pas spécifié 
ici la nature exacte de la transgression et il peut s’agir du désir concupiscent incitant 
à manger plus qu’il ne faut jusqu’à satiété comme du fait de passer outre aux nourri¬ 
tures licites dont on peut disposer. 

2.4. “/a la ithma e alayJii ” = « nul péché ne lui sera imputé » : celui qui mangera 
de ces choses dans les conditions qui ont été dites n’aura à subir aucune conséquence 
ni aucune peine. 

“ inna-Llâha Ghafûrun Rahîmun” = « en vérité , Allâh est Tout-Pardonnant, 
Très-Miséricordieux ». Dieu est Tout-Pardonnant : si vous obéissez à Dieu dans votre 
“ soumission” (islâm), que vous évitez de manger ce qu’il a déclaré illicite pour vous, 
que vous cessez de suivre les traces des démons, [en particulier] en ce qui concerne 
les nourritures que vous vous interdisiez dans votre période d’ignorance (jâhiliyya) 
et que vous abandonnez définitivement toutes les fautes et toutes les désobéissances 
qui étaient les vôtres avant votre “soumission”, dans ce cas, Dieu détourne de vous 
[toutes ces choses et leurs conséquences] et abandonne toute sanction de ces actes ; 
et II est Très-Miséricordieux si vous Lui obéissez 11 . 


NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,172-173) 

1. Tayyibât : litt. : “les excellentes” ; ce qualificatif suffit pour évoquer ce qui est ainsi qua¬ 
lifié : les nourritures et les boissons. 


“tayyibât” vient de la racine “ tâba” (être bon, être excellent) dont dérive également le verbe 
“tayyaba” (rendre bon, bpnnifier, rendre excellent). 

2. « qu’il bonnifie » : c’est-à-dire : les bienfaits constitués par les bonnes nourritures dé¬ 
pouillées des croyances superstitieuses que les Arabes y avaient attachées et qui sont comme 
upe souillure (Cor. 5,90 et 6,125, etc.). 

3. Litt. : ce qui a été proclamé pour un autre qu’Allâh ; ou encore en étant plus précis : 
ce par quoi on a proclamé [le nom d’une divinité pour vouer la chose] à un autre qu’Allâh. 

4. Cette métonymie met l’accent sur la fausse orientation de celui qui sacrifie à un autre 
que Dieu car c’est par cette proclamation que le sacrificateur manifeste son intention. En Islâm, 
la proclamation pour le sacrifice correspond à la prononciation à haute voix de la Basmalla. 
Tout au long de son pèlerinage, le pèlerin est également tenu d’élever la voix (ihlâl) pour pro¬ 
clamer la “talbiya”. 

5. A propos du terme “tâghût” : voir com (2,256-257)2.1. 

6. Au singulier dans le texte; il semble que Hayama s’est adressé successivement à Uqba 
puis à Qays qui lui donnèrent la même réponse. 

7. Les “Majûs”; adorateurs du Feu; probablement ceux qui suivirent la déviation mani¬ 
chéenne du Mazdéisme. 

8. Litt. : un coupeur de routes. 

9. C’est-à-dire que, dans ce cas, il est doublement transgresseur : une première fois parce 
qu’il s’est engagé à semer le trouble et une deuxième fois, parce que, dans son cas, il ne lui est plus 
permis de tenir compte des “ licences” que Dieu accorde à Ses serviteurs lorsqu’ils Lui obéissent, 
et que, s’il passe outre pour quelque raison que ce soit, il est encore une fois transgresseur. 


10. Ce n’est que lorsque les conditions précises de contrainte sont là qu’il est permis de 
consommer des nourritures normalement illicites. En dehors de ces conditions, si on en con¬ 
somme, on passe au-delà de ce qui est permis et on est transgresseur. 

11. Rahîm : voir B. 2, tome I, p. 38. 
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« En vérité ceux qui cachent ce qu’Allâh a fait descendre 
du Livre et qui échangent cela contre un prix infime, ceux-là 
n’ingèrent dans leurs entrailles que le Feu et Allâh ne leur 
parlera pas au Jour de la Résurrection, ne les purifiera pas et 
ils auront un châtiment douloureux ». 

“inna 1 l adhîna yaktumûna mâ anzala _llâhu rnina^ 
_l_kitâbi wa yachtarûna bi_hi thamanân qalîlan ûlâ'ika mâ 
ya'kulûna fî butûni_him illâ _n_nâra wa lâ yukallimu_ 
_humu _llâhu yawma _L_qiyâmati wa lâ yuzakkî_him wa 
laJium 'adhâbun alîmun”. 

« Voilà ceux qui ont échangé la guidance contre l’égare¬ 
ment et le pardon contre le châtiment : qu’est-ce qui les 
amène à oser [faire des actes qui leur feront] subir le [châti¬ 
ment du] Feu? » 

“ûlâ'ika _Lladhîna _chtarawû _d_dalâlata bi JLhudâ 
wa _L e adhâba bi JLmaghfirati fa_mâ açbaraJium e alâ 


(2,174) 


(2,175) 


« Voilà leur cas du fait qu’Allâh a fait descendre le (2,176) 
Livre avec la vérité [et qu’ils ont nié et dissimulé cette vé¬ 
rité...] ; en vérité, ceux qui se contredisent au sujet du Livre 
sont vraiment [tombés] dans un schisme éloigné ». 

“ dhâlika bi_anna _llâha nazzala _l_kitâba bi _Lhaqqi 
wa inna _L_ladhîna _khtalafû fi—1_kitâbi la—fî chiqâqin 
ba'îdin”. 

Brefs extraits résumés du commentaire. 

(2,174) « ceux qui cachent (yaktumûna) ce qu Allâh a fait descendre du Livre ». 

Les docteurs Juifs qui cachent ce qui concerne Muhammad — sur lui les Grâces 
et la Paix — et sa fonction prophétique, alors qu’ils le trouvent mentionné dans la 
Thora 1 ; 

« et qui échangent cela (yachtarûna bi-M) contre un prix infime ». Le pronom 
“hi” (rendu ici par “cela”) se rapporte au fait de cacher. Le sens est le suivant : et 
qui obtiennent un prix infime contre le fait de cacher ; ceci signifie : ils altèrent le 
Livre de Dieu, l’interprètent d’une façon qui ne convient pas [pour cacher certaines 


) 

( 

) 

1 

1 

I 
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choses], dissimulent la vérité sur tout cela et, en contrepartie obtiennent des choses 
insignifiantes de ce bas-monde, car pour faire ce travail on leur donne quelque gra¬ 
tification douteuse (aLkhasîs min ar__rachwa). 

« ceux-là n ingèrent (mâ ya'kulûna) daris leurs entrailles que le Feu » 2 c’est- 
à-dire qu’en mangeant les nourritures acquises avec le salaire qui a servi à les cor¬ 
rompre pour faire ce travail de falsification et de dissimulation, ils n’ingèrent... en 
fait que du Feu c’est-à-dire : ils n’ingèrent que des choses qui les conduiront au Feu. 

[Précision : ] De même qu*à un certain endroit, Dieu parle de « ceux qui mangent 
les biens des orphelins » 3 alors qu’en réalité, ce ne sont pas les biens eux-mêmes 
qu’ils mangent mais ce qu’ils auront pu acquérir par leur vente illicite, de même, 
ici, il suffisait de dire qu’ils n’ingèrent que du Feu pour comprendre qu’ils n’ingèrent 
que des choses qui les y feront parvenir 4 (...) 

« et Allâh ne leur parlera pas au Jour de la Résurrection » en leur adressant les 
propos qu’ils auront souhaité et aimé entendre, car II s’adressera tout de même à 
eux mais par des propos qui leur seront pénibles selon le verset où Dieu dit aux gens 
du Feu qui Le supplient de les laisser revenir dans ce monde : « Restez-y et ne Me 
parlez pas ! » (Cor. 23,108); 

“ wa lâ yuzakkî-Jiim ” = « et ne les purifiera pas » des souillures de leurs péchés. 

(2.175) “ ûlâ'ika _Lladhîna _ chtarawu _< d-dalâlata bi-l-hudâ wa Uadhâba bi-L 
_ maghfira ” = « Voilà ceux qui ont échangé la guidance contre Végarement 
et le pardon contre le châtiment ». 

C’est-à-dire : qui ont laissé la bonne direction pour adopter à sa place l’égare¬ 
ment en laissant les actes qui leur auraient attiré nécessairement le Pardon pour 
“prendre” à leur place des actes qui leur attireront nécessairement le châtiment. 

“fa mâ açbara-hum e alâ -Jî-.nâr ” = « Qu est-ce qui les amène à oser [faire des 
actes qui leur feront ] subir le [châtiment du] Feu ? ». 

D’après certains, ce passage signifie : et qu’est-ce qui leur donne l’audace pour 
accomplir des actes qui les conduiront au Feu. 

D’après d’autres, il signifie : et qu’est-ce qui leur fait faire les actes des Gens 
du Feu 5 . 

Certains interprètent ce passage comme une question : 

... Atâ a dit : «... et qu’est-ce qui leur donne l’audace de supporter le Feu au moment 
où ils laissent la vérité pour suivre l’erreur ». 

D’autres l’interprètent comme une exclamation d’étonnement : quelle audace 
ils doivent avoir pour supporter le Feu lorsqu’ils osent faire les actes propres aux 
gens qui y seront conduits ! 

Pour nous [dit Tabarî] la plus pertinente des interprétations est celle-ci : qu’est-ce 
qui les entraîne à oser faire des actes qui leur feront subir le châtiment du Feu. 

(2.176) “ dhâlika bi anna-Llâha nazzala -IJkitâba bi _ LHaqq ” = « Voilà leur 
cas du fait qu Allâh a fait descendre le Livre avec la vérité [...] » 6 . 

“ dhâlika ” signifie ici tout ce qui vient d’être mentionné (du verset 174 à celui-ci) 
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au sujet des actes des docteurs Juifs et des châtiments que Dieu leur réserve. Le 
sens du passage est le suivant : voici ce qu’ont fait les docteurs Juifs : dissimuler la 
fonction prophétique de Muhammad pour obtenir des choses insignifiantes en contre¬ 
partie et s’opposer à Mon ordre et à l’obéissance qui M’est due ; voilà leur sanction : 
Je ne les purifierai pas, Je ne leur parlerai pas et Je leur préparerai un châtiment dou¬ 
loureux car c’est avec la vérité que Je fis descendre le Livre 7 or ils en ont nié et dissi¬ 
mulé la vérité et se sont opposés les uns aux autres à son sujet (kafarû bi_hi wa_khtalafû 
fî_hi). Dans le verset, ces derniers termes constituent la seconde partie [sous- 
entendue] de la proposition : « Voilà leur cas » ; d’une part, « du fait qu’AUâh 
a fait descendre le Livre avec la vérité » et, d’autre part, du fait qu’ils en ont nié et 
dissimulé la vérité et se contredisent à son sujet. Cette seconde partie de la propo¬ 
sition est élidée car la première est suffisamment explicite pour y faire allusion 8 . 

“ wa inna _Lladhîna Jchtalafû fi-hi la-jî chiqâqin baîd ” = « en vérité, ceux qui 
se contredisent au sujet du Livre sont vraiment [tombés] dans un schisme éloigné ». 
Dieu dit ici à Son Prophète : tous ces gens qui se contredisent à propos de ce que 
J’ai fait descendre sur toi sont vraiment en conflit avec la Vérité et en schisme avec 
elle 9 , toutes choses fort éloignées (ba e îda) de la rectitude et de l’exactitude selon le 
verset : « S’ils croient comme vous croyez ils sont dans la bonne voie et s’ils s’en 
détournent ils ne sont plus que dans un schisme » (Cor. 2,137). 

NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,174 à 176) 

1. Voir com. (2,159); voir aussi Cor. 7,157. 

2. Le verbe “ya'kulûna” peut se traduire au présent ou au futur. En l’absence de précision, 
il correspond habituellement à un présent inaccompli. 

3. Cf. Cor. 4,10. 

4. L’ingestion de la nourriture acquise de cette façon constitue en quelque sorte “ une con¬ 
sommation” de l’acte qui prend un caractère définitif et “assimilé” de façon irrévocable au des¬ 
tin de l’homme, c’est pourquoi c’est la nourriture qui les fait parvenir au châtiment, bien qu’il 
soit sous-entendu que tous les actes illicites qui ont servi à acquérir cette nourriture contribuent 
pour leur part, à les y faire parvenir. 

5. D’après un hâdith, Dieu fait faire aux êtres qu’il destine au Paradis, les actes qui les 
mèneront nécessairement au Paradis et II fait faire aux êtres qu’il destine au châtiment du Feu, 
les actes qui les mèneront nécessairement à ce châtiment. 

6. D’après l’avis de certains commentateurs cités par Tabarî, le démonstratif “dhâlika” 
qui signifie habituellement “cela” a ici le sens de “ceci” (hâdha) tout ceci, c’est-à-dire, tous ces 
châtiments dont la mention vient d’être faite (voir com. (2,2)1.). 

7. Le “Livre” peut désigner id la Thora, l’Évangile ou le Coran suivant les différentes 
possibilités de compréhension. 

8. Procédé rhétorique du “taqdîr” [litt. : laisser la possibilité de déterminer] qui s’appa¬ 

rente à l’ellipse et qui est extrêmement fréquent en arabe classique surtout en poésie ; ce procédé 
est mis en œuvre dans le Coran jusqu’à un degré inégalé ailleurs au point que le texte visible 
n’est compréhensible que si on connaît pour chaque “ellipse” les différents “taqdîr” c’est-à-dire 
les différentes possibilités de déterminer les éléments sous-entendus par les termes mentionnés 
explicitement. , 

9. La “ vérité” (haqq) relève essentiellement du domaine de l’Unité et non de celui de la 
dualité. A propos d’une même chose deux affirmations contraires qui s’excluent ne peuvent être 




également vraies sous le même rapport : l’une est nécessairement fausse et l’autre est éventuelle¬ 
ment vraie (Remarque : ne pas confondre les deux sens du terme “ikhtilâf” : d’une part, contra¬ 
diction et d’autre part, divergence ou disparité ou encore pluralité). 
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« La piété ne consiste pas à tourner vos faces du côté 
de l’Orient ou de l’Occident mais la piété [véritable] est celle 
de celui 

qui croit en Allâh et au Jour dernier, aux Anges, au 
Livre et aux Prophètes, 

qui donne de son bien, malgré l’amour qu’il en a, aux 
proches, aux orphelins, aux pauvres, aux fils de la route, aux 
mendiants, et en faveur [de l’affranchissement] des esclaves, 
qui accomplit la Prière et donne l’Aumône légale ; 

[la piété véritable est aussi celle de] 
ceux qui s’acquittent de leur engagement lorsqu’ils en 
ont contractés, 

ceux qui sont patients dans l’adversité, le malheur et au 
moment du danger ; 


(2,177) 
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voilà ceux qui sont sincères et ce sont ceux-là qui crai¬ 
gnent ». 

“ laysa _Lbirra an tuwallû wujûha_kum qibala 
_Lmachriqi wa -Lmaghribi wa lâkinna _l_birra man 

âmana bi_llâhi wa _l_yawmi _Lâkhiri wa _Lmâlaikati wa 

_Lkitâbi wa -n^nabiyyîna/wa âta JLmâla e alâ hubbiJii 
dhawî _l_qurbâ wa _l_yatâmâ wa _Lmasâkîna wa_bna 
_s_sabîli wa _s_sâ'ilîna wa fï _r_riqâbi/wa aqâma _ç_çalâta 
wa âta _z_zakâta/wa _l_mûfûna bi_ e ahdi_him idhâ e âhadû/ 
wa ç_çâbirîna fi-Lba'sâ'i wa _d_darrâ'i wa_hîna _l_ba'si/ 
ûlâ'ika -Uadhîna çadaqû wa ûlâ'ika humu _l_muttaqûna”. 

(2,177)1. “ laysa _ IJbirra an tuwallû wujûhaJcum qibala _ Lmachriqi wa _ l-maghribi 
wa lâkinna _Lbirra man âmana bi-Llâhi wa _Lyawmi _ l-âkhiri wa 
-l-malâ'ikati wa _Lkitâbi wa ^n^nabbiyîna ” = « La piété ne consiste 
pas à tourner vos faces du coté de VOrient ou de VOccident mais la piété 
[véritable] est celle de celui qui croit en Allâh et au Jour dernier, aux 
Anges, au Livre et aux Prophètes ». 

Les commentateurs ont des avis différents sur. ce passage. 

1.1. • D’après les uns, il signifie que la piété (birr) ne consiste pas seulement à faire 
la Prière mais qu’elle implique aussi toutes les qualités énoncées dans la suite du 
verset. Ceux qui partagent cet avis se réfèrent aux propos suivants : 

... Ibn Abbâs a dit : « Ce passage concerne la Prière et signifie : la piété ne consiste 
pas seulement à prier sans mettre en pratique [les autres obligations]. En 
effet, depuis le départ de la Mekke pour Médine, des obligations (farâ'id) 
et des limites normatives (hudûd) ont été révélées et Allâh a ordonné de les 
mettre en œuvre ». 

... Mujâhid a commenté ainsi ce passage : « ... mais la piété c’est ce qui est fermement 
établi dans le cœur comme obéissance à Allâh ». 

1.2. • D’après d’autres, cela concerne les Juifs et les Chrétiens, du fait de leur 
différence d’orientation : les premiers se tournent vers l’Occident et les seconds 
vers l’Orient. Dans ce verset, Dieu leur fait savoir que la piété est autre chose que 
ce qu’ils font [en matière d’orientation] et qu’elle est aussi tout ce qui sera énoncé 
dans la suite du verset. Ceux qui partagent cet avis se réfèrent aux propos suivants : 
... Qatâda a dit à propos de ce passage : « On nous a rapporté que quelqu’un inter¬ 
rogea le Prophète — ... — au sujet de la piété et qu’Allâh fit descendre 
ensuite ce verset. Le Prophète — ... — rappela alors cet homme et le lui 
récita. 

Avant que les obligations ne fussent révélées, on pouvait espérer et 
désirer le meilleur pour celui qui avait témoigné qu’il n’y a pas d’autre dieu 
que Dieu et que Muhammad est Son serviteur et Son Envoyé, et qui mour¬ 
rait dans cet état. 

Allâh fit donc descendre ce verset : “ La piété ne consiste pas à tourner 


vos faces du côté de l’Orient et de l’Occident” car les Juifs s’orientaient 
vers l’Occident et les Chrétiens vers l’Orient “mais la piété [véritable] est 
[celle de] celui qui croit en Allâh et au Jour dernier...” » 1 . 

... Rabî e ibn Anas rapporte également que ce verset a été descendu à propos des 
Juifs qui priaient vers l’Occident et des Chrétiens qui priaient vers l’Orient 2 . 

[Tabarî ajoute] De ces deux avis, le plus exact est celui de Qatâda et de Rabî e 
car [envisagé ainsi] ce verset fait suite aux versets précédents qui concernaient les 
Gens du Livre. 

1.3. Précision à propos du passage “ wa lâkinna JlJbirra man âmana bi-Llâh ” = 
(litt.) «mais la piété est celui (man) qui croit en Allâh ». 

Quelqu’un nous demandera peut-être comment peut-on dire que la piété (birr) 
qui est un acte, est une personne (ici le pronom “man”). Nous lui répondrons que 
le sens du verset n’est pas celui qu’il imagine ; ce sens est le suivant : la [vraie] piété 
est la piété de celui qui croit en Allâh... Comme cela se produit fort souvent en arabe 
la mention de l’acte est remplacée par la mention de celui qui l’accomplit, l’une 
suffisant à faire allusion à l’autre 3 . On dira par exemple que la générosité c’est 
Hâtim et que le courage c’est Antar pour dire que la générosité véritable est comme la 
générosité de Hâtim et que le courage véritable est comme celui de Antar 4 . 

Il est également permis de considérer qu’à cet endroit le [deuxième] terme 
“birr” [du verset] désigne en fait “aLbârr” (l’homme pieux) et le sens serait le sui¬ 
vant : La piété (birr) ne consiste pas à ... mais l’homme pieux (“birr” au lieu de 
“bârr”) est celui qui croit... 5 . 

(2,177)2. « qui donne de son bien — malgré Vamour qu'il en a — aux proches, aux 

orphelins, aux pauvres, aux fils de la route, aux mendiants et en faveur des 
esclaves ». 

“ e alâ hubbiJhF = « malgré l'amour qu'il en a » c’est-à-dire qui donne de son 
bien alors même qu’il aime son bien et en est avare. 

...Ibn Mas'ûd commente ainsi ce passage : « qui donne de son bien alors qu’il 
est en bonne santé, parcimonieux, souhaite vivre et craint la pauvreté ». 

... Fâtima bint Qays rapporte avoir entendu le Prophète dire : « Il y a dans les biens 
un droit [pour les proches et les pauvres] autre que celui de l’aumône 
légale (zakât) ». 

... Suddiyy a dit : « Il y a dans les biens un droit [destiné à ceux qui sont mentionnés 
dans ce verset] ; celui qui les possède doit s’acquitter en sus de ce qu’il ac¬ 
quitte déjà pour la “zakât” » 6 . 

“dhawî Jl^qurbâ” = « aux proches ». 

... Fâtima bint Qays rapporte que l’on demanda au Prophète — ... — quelle était la 
meilleure aumône (çadaqa) et qu’il répondit : « c’est l’effort que fait celui 
qui possède peu à l’égard de son parent affamé » (...) 

“ ibn assabîF = « fils de la route » est celui qui passe à pied. 

• D’après les uns, il s’agit de l’hôte (dayf) et ils se réfèrent au hadîth suivant : 


... Qatâda a dit : « Le fils de la route est l’hôte ; on nous a rapporté que le Prophète 
— sur i u i les Grâces et la Paix — a dit : “Celui qui croit en Allâh et au 
Jour dernier doit dire du bien ou se taire”. 

Il disait encore, dit Qatâda : “ Le droit de l’hospitalité est de trois nuits ; 
tout ce qui est accordé en plus est aumône (çadaqa)” ». 

• D’après d’autres « le fils de la route » est le voyageur (musâfir) appelé ainsi 
du fait qu’il est “ attaché” à la route tant qu’il est en voyage. 

“ wa fî-r-.riqâb” = « et en faveur des esclaves ». Le sens est le suivant : et qui 
donne l’argent nécessaire en faveur de l’affranchissement des esclaves (fakku_ 
_r_riqâb). Ce point concerne les “affranchisseurs” (mukâtibûn) 7 qui s’empressent 
de libérer leurs esclaves de la servitude en leur donnant les lettres d’affranchissement 
(kitâbât) qui leur permettront de se séparer de leur maître. 

(2.177) 3. « qui accomplit la Prière et donne VAumône légale » c’est-à-dire qui con¬ 
tinue d’accomplir régulièrement la Prière en respectant toutes ses normes et qui 
donne l’Aumône légale (zakât) que Dieu lui a imposé de donner. Quelqu’un deman¬ 
dera peut-être s’il y a obligation à donner sur ses biens quelque chose d’autre que la 
“zakât” [proprement dite]. 

• Certains disent que oui et ils se réfèrent justement à ce verset où il est dit 
d’abord que la piété consiste à donner « aux proches, aux orphelins, aux pauvres... » 
et où il est dit ensuite qu’elle consiste à donner l’Aumône légale. Or disent-ils, l’au¬ 
mône mentionnée en premier lieu n’est pas la “zakât” sans quoi il y aurait là une 
répétition. Les propos auxquels se réfèrent les commentateurs cités (voir ci-dessus 
en (2,177)2.) montrent l’exactitude de ce que nous disions alors. 

• D’autres disent que non : pour eux, le terme “zakât”, à cet endroit, ne fait 
que reprendre ce qui a été énoncé en détail auparavant. 

(2.177) 4. « ceux qui s’acquittent de leur engagement ( e ahd) lorsqu’ils en ont con¬ 

tractés ». 

La notion de “ e ahd” a déjà été expliquée pour qu’il ne soit pas utile d’y revenir 8 . 
... Rabî e ibn Anas a dit à propos de ce passage : « Celui à qui l’engagement d’Allâh 
a été accordé et qui le rompt, Allâh se vengera de lui, et celui à qui la pro¬ 
tection du Prophète — ... — a été accordée et qui la trompe, le Prophète 
l’invectivera au Jour de la Résurrection ». 

(2.177) 5. “ wa _ ç-çâbirîna fî JJba'sâ'i wa -d-darrâ'i wa hîna JJba's ” = « ceux qui 

sont patients ( çâbirîn ) dans l’adversité, le malheur et au moment du danger ». 

Suivant ce qui a déjà été dit 9 les “patients” sont ici ceux qui, lors de ces diffi¬ 
cultés, empêchent leur âme de se laisser aller à ce que Dieu désapprouve et qui la 
maintiennent dans la conformité à l’obéissance que Dieu leur impose. 

“fi Ji-ba'sâ'i wa -d-darrâ '” : 

...D’après Ibn Mas'ûd, Ibn Jurayj, Dahhâk et d’autres “aLba'sâ'i” (l’adversité) 
signifie la pauvreté et “adldarrâ'” (le malheur) signifie la faiblesse physique 
ou la maladie (...). 
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“ wa hîna JJba's ” = « et au moment du danger » c’est-à-dire, selon tous les com¬ 
mentateurs : dans la guerre, au moment le plus intense du combat. 

(2,177)6. « voilà ceux qui sont sincères ». 

C’est-à-dire : ceux qui agissent comme il vient d’être dit, ceux-là sont sincères 
à l’égard de Dieu dans leur foi et réalisent leurs paroles par leurs actes et ce n’est pas 
le cas de celui qui se tourne vers l’Orient ou l’Occident mais qui s’oppose à Dieu 
en ne respectant pas Son ordre, en rompant le Pacte ( e ahd) ou l’Engagement (mîthâq) 
qu’il a pris avec Lui 10 , en cachant aux gens ce que Dieu lui a au contraire ordonné 
de leur faire connaître 11 . 

« et ce sont ceux-là qui craignent » c’est-à-dire : ce sont eux qui craignent le châti¬ 
ment de Dieu, évitent de Lui désobéir et prennent garde à Sa menace : c’est pourquoi 
ils ne transgressent pas Ses limites normatives et Le craignent en accomplissant les 
obligations qu’il leur a imposées. 

... Hasan al-Baçrî a dit à propos de ce verset : « Voilà une parole de foi 12 et sa réalité 
en est sa mise en œuvre car une parole non accompagnée d’acte n’est rien ». 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,177) 

1. Voir aussi com. (2,62)2., tome I, p. 190. 

2. Voir aussi com. (2,145). 

3. Procédé “synecdotique” ; voir com. (2,17), tome I, p. 98 ; voir aussi com. (2,170-171)2. 

4. Hâtimun at_Tâ'iyy et 'Antar ibn ach_Chaddâd sont deux héros arabes célèbres, le pre¬ 
mier réputé pour sa générosité et le second pour sa bravoure. 

5. Ce double sens du terme “birr” qui signifie “la piété” mais qui peut désigner également 
“l’homme pieux”, fait allusion au fait que la piété “n’existe que lorsqu’elle est actualisée par un 
être qui “ identifie” ses actes aux principes de la piété. Le “ Lisân al Arab” définit “ aLbirr” comme 
la sincérité (çidq) et l’obéissance (tâ e a). Le terme latin “pietas” signifie : sentiment qui fait recon¬ 
naître et accomplir tous les devoirs envers Dieu, les parents et la patrie. 

6. A propos de la “zakât” voir 2,3 et 9,60. 

7. “mukâtibûn” : litt. : ceux qui donnent les lettres d’affranchissement (kitâb). 

8. e ahd : voir com. (2,27)1., tome I, p. 125 et com. (2,80), id., p. 209 ; voir aussi Cor. 48,10 
pour ce qui concerne l’engagement d’ordre spirituel. 

9. “çabr” : voir com. (2,45-46)1., tome I, p. 171. 

10. Pacte : allusion à différents versets, par exemple 2,27 et 2,124 ; 

Engagement : allusion à différents versets, par exemple, 2,159 et 3,187. 

11. Allusion à Cor. 2,89 (voir com. (2,89), tome I, p. 218) et 3,187. 

12. “parole de foi” c’est-à-dire reconnaître verbalement la vérité de Dieu, du Jour dernier, 
des Anges, du Livre et des Envoyés. L’acte de foi est la mise en œuvre de tout ce qu’implique 
la parole. La foi elle-même selon le sens donné au moment “imân” en (2,3.)1., est parole et acte. 
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« Ô vous qui croyez, le “ qiçâç vous a été prescrit en cas (2,178) 
de meurtre : l’homme libre “pour” l’homme libre, l’esclave 
“pour” l’esclave, la femme “pour” la femme. 

[Contre] celui à qui il a été fait grâce d’une telle chose 
par son frère, il y aura poursuite comme cela est recommandé 
[pour exiger le versement du prix du sang] et [de la part du 
“ grâcié”] il y aura paiement de la meilleure façon. C’est là un 
allègement de la part de votre Seigneur et une miséricorde. 

Quant à celui qui transgresse après cela [après avoir grâ¬ 
cié et pris la “diya”] il y aura pour lui un châtiment dou¬ 
loureux ». 

“yâ'ayyuJiâ _l_lâdhîna âmanû kutiba e alay_kumu _L 
_qiçâçu fî _l_qatlâ 1 h urru bi _l_hurri wa _l_ e abdu bi 
_l_ e abdi wa JLunthâ bi _l_unthâ/fa_man e ufiya la_hu min 
akhî_hi chay'un fa^ttibâ'un bi _L_ma e rûfî wa adâ'un ilayhi 
bi_ihsânin/dhâlika takhfîfun min _rabbi_kum wa rahmatun 
fa_mani Jtadâ ba da dhâlika faJaJiu 'adhâbun alîmun”. 

« Il y a pour vous une vie dans le “ qiçâç”, ô gens doués (2,179) 
d’intelligence [tout ceci est énoncé] afin que vous craigniez ». 

“wa laJcum fî _L_qiçâçi hayâtun yâ_ûlî _Lalbâbi 
la'allaJcum tattaqûna. 

L’importance des questions traitées ici nous oblige à donner une 
traduction presque complète du début du commentaire. Seules quelques 
redites et quelques propos faisant double emploi ont été supprimés. 

Les deux difficultés principales du commentaire de ce passage por¬ 
tent, d’une part, sur le sens précis à donner au terme “qiçâç” et, d’autre 
part, sur les différentes possibilités de compréhension du passage 


« l’homme libre “pour” l’homme libre, l’esclave “pour” l’esclave... ». 
S’appuyant sur les données traditionnelles, Tabarî établira un “taqdîr” 
de ce passage, c’est-à-dire une détermination de ses éléments sous- 
entendus, qui fera apparaître des aspects inattendus tout à fait légitimes 
du point de vue linguistique arabe, mais fort éloignés de ce qu’une simple 
lecture de la traduction laisse soupçonner. Quant au terme “qiçâç”, 
il ne signifie pas fondamentalement “talion”, ou “loi du talion” dans le 
sens biblique de ce terme 1 , mais il recouvre en réalité une notion beau¬ 
coup plus complexe exprimée par le verbe “qâçça” (dont “qiçâç” n’est 
qu’un des noms verbaux signifiant : établir une concordance, une com¬ 
pensation ou une équivalence avec quelque chose). Le talion, dans le sens 
strict, ne sera qu’un aspect du “qiçâç” et, dans certains propos, il sera 
désigné par le terme “qawad” qui exprime à la fois une idée de récipro¬ 
cité et de lien indéfectible entre le meurtrier et la victime ou son ayant- 
droit (waliyy). 

Pour faciliter les choses au lecteur nous dirons que cette loi de 
“concordance — compensation — équivalence” peut porter soit sur 
les personnes physiques, en cas d’application du talion au sens strict, 
soit sur le prix du sang dans les différents cas qui vont être envisagés. 
Chacun de ces cas fera apparaître un aspect plus spécifique de la notion 
de “ qiçâç” que nous serons amenés à traduire en conséquence par con¬ 
cordance, compensation, équivalence et même parfois par talion, 
“qiçâç”, dans certains contextes, étant synonyme de “qawad”. Pour 
plus de clarté et éviter de privilégier une signification sans raison impé¬ 
rative, nous utiliserons le plus souvent le terme transcrit. 

Nous désignerons ces deux interprétations fondamentales par 
“qiçâç a” (avec modalités al et a2) et “qiçâç b”. Les choses se présen¬ 
teront donc de la façon suivante, encore que le commentaire de Tabarî 
est loin d’être aussi systématique que ce schéma : 

• — “qiçâç a” : loi de concordance — compensation — équivalence 
dans l’application de la peine du talion sur les personnes physiques : 

“qiçâç al” : loi d’application du talion consistant à respecter la 
concordance entre le meurtrier et celui sur qui la peine du talion (qawad) 
sera appliquée. 

L’importance de ce premier aspect explique que le “qiçâç” a parfois 
été confondu avec le talion lui-même ; en réalité, il s’agit plutôt d’une 
loi “d’eutalion” dans la mesure où un tel néologisme est permis, car 
pouvant être remplacé par le paiement du prix du sang, il ne comporte 
pas le caractère implacable du talion biblique (qawad) et se présente 
comme une sorte d’adoucissement de celui-ci tout en étant également une 
amélioration et un adoucissement par rapport à la vengeance aveugle 
(tha'r) qui avait cours dans les mœurs de l’Arabie préislamique. Dans 
ce cas, le “qiçâç” consiste à respecter cet “eutalion”, d’une part, en 
tenant compte de l’excellence qu’il y a à remplacer cette peine par la 
grâce et le paiement du prix du sang et, d’autre part, au cas où on décide 
de l’appliquer que ce soit au seul coupable et à personne d’autre. 

“qiçâç a2” : compensation dans le sens d’allègement compensatoire 
collectif des peines à équivalence de personnes victimes dans deux camps 
adverses. 

• —“qiçâç b” : compensation dans le sens d’allègement compen¬ 
satoire des paiements du prix du sang pour les victimes (hommes, 


femmes et esclaves) dans un camp à concurrence d’autant de paiements 
des prix du sang pour les victimes équivalentes dans l’autre camp. Dans 
ce cas, le passage “kutiba e alay_kum aLqiçâça fî_L_qatlâ”, traduit 
d’abord par « le “qiçâç” vous a été prescrit en cas de meurtre » devra 
se traduire par (litt.) : « Le qiçâç vous a été prescrit dans les victimes » 
c’est-à-dire il vous a été prescrit d’appliquer le “ qiçâç” entre les victimes. 

Après avoir commenté le début du verset en fonction de ces deux 
possibilités de compréhension (par. 1.0 à 1.3), Tabarî reprendra toute 
l’explication de ce passage d’un point quelque peu différent (par. 1.4.). 

Une fois de plus, on constatera que la richesse des interprétations 
découle de la richesse initiale de la langue coranique elle-même. Il 
appartient au commentateur de la mettre en évidence et à l’interprète 
d’en tirer les conséquences. 

(2,178-179)1. “yâ'ayyuJia JJadhîna âmanû kutiba e alayJcum J^qiçâçu fî _/_ 
qatlâ ...” = « Ô vous qui croyez, le “qiçâç” vous a été prescrit en cas 
de meurtre... ». 

“kutiba e alayJcum aLqiçâç” = « Le “qiçâç” vous a été prescrit » signifie : le 
“qiçâç” vous a été imposé(furida). 

1.0. [Mise au point préliminaire]. Si quelqu’un nous demande si cela signifie que 
l’ayant-droit (waliyy) d’une victime est obligé d’appliquer le “qiçâç” (pris ici dans le 
sens de talion) sur le meurtrier, nous répondrons que non mais qu’il lui est permis de 
l’appliquer comme il lui est permis de faire grâce ( e afwu) et de prendre le prix du sang 
(diya). Le sens de ce passage est le suivant : o vous qui croyez, il vous a été prescrit 
d’appliquer le “qiçâç” : [pour] l’homme libre [meurtrier] c’est sur cet homme libre 
[qu’il s’appliquera] ; [pour] l’esclave [meurtrier] c’est sur cet esclave [qu’il s’appli¬ 
quera] ; [pour] la femme [meurtrière] c’est sur cette femme [qu’il s’appliquera]. 

Ceci signifie qu’en cas de meurtre, si le meurtrier est un homme libre c’est 
par cet homme libre [que s’obtiendra la compensation], si le meurtrier est un esclave 
c’est par cet esclave, si c’est une femme c’est par cette femme. 

Si on nous demande alors pourquoi il est dit ici que le “ qiçâç” vous a été prescrit, 
nous répondrons ceci : le sens de ce passage est différent de ce que tu étais près d’ad¬ 
mettre et ce sens est seulement le suivant : 

1.1. [Différents points de vue en présence.] 

1.1.1. [Cas du “qiçâç a”] Lorsqu’un homme libre tue un homme libre, le versement 
du sang du meurtrier est une compensation (kif'un) valable du versement du sang 
de la victime sans qu’il y ait lieu de verser le sang de qui que ce soit d’autre que le sien 
et par conséquent n’étendez pas (lâ tajâwazû) la représaille en tuant quelqu’un 
d’autre que lui et qui n’aurait aucunement tuer la victime car il est illicite (harâm) 
pour vous, dans le cas d’un meurtre, que vous tuiez un autre que le meurtrier. 

La seule chose que Dieu a imposée dans le “qiçâç” est donc de ne pas aller 
au-delà de la mise à mort du coupable en étendant la peine à un autre que lui et ce 
n’est donc pas le “qiçâç” lui-même (toujours dans le sens de peine compensatoire) 





qui est imposé comme l’est par exemple la Prière ou le Jeûne qui sont des obligations 
qu’il ne nous est pas possible de laisser ; si ce “qiçâç” était une obligation, il ne serait 
pas permis de le laisser [pour un autre mode de compensation] et la suite du verset 
n’aurait pas de sens compréhensible : « celui à qui il a été fait grâce d’une [telle] chose 
par son frère » car une fois que le talion est appliqué il n’est plus possible de par¬ 
donner. 

A présent, quelqu’un nous dira peut-être ceci : dans ce passage, Dieu dit : « le 
qiçâç vous a été prescrit en cas de meurtre ; l’homme libre pour l’homme libre, 
l’esclave pour l’esclave, la femme pour la femme » ; mais alors, que faire, si nous ne 
devons appliquer le “qiçâç” qu’à un homme libre lorsque la victime est un homme 
libre, ou à un esclave lorsque la victime est esclave ou encore à une femme lorsqu’il 
s’agit d’une femme [alors que le meurtrier n’est pas, respectivement, homme libre, 
esclave ou femme]? Nous répondrons ceci : bien au contraire, il est permis d’appli¬ 
quer le “qiçâç”, pour un homme libre sur un esclave [ou inversement] d’abord 
compte tenu de ce que Dieu dit à propos de celui qui est l’ayant-droit (waliyy) d’une 
victime « et dans le cas où quelqu’un a été tué injustement, Nous accordons un pou¬ 
voir à son ayant-droit » (Cor. 17,33) ensuite, compte tenu de ce que l’Envoyé — ... — 
a dit et qui a été transmis de façon parfaitement connue : « Le sang d’un musulman 
est équivalent à celui d’un autre » lbis . 

1.1.2. [Cas du “ qiçâç b”] On dit encore que dans ce verset le terme “ qiçâç” désigne 
l’équivalence entre le prix du sang de certaines victimes avec celui d’autres. Ceux 
qui sont de cet avis considèrent que ce verset a été descendu à propos de deux clans 
qui se sont combattus au temps de l’Envoyé de Dieu — ... — ; ce conflit occasionna 
des victimes dans chacun des camps et le Prophète ordonna de rétablir la concorde 
entre eux en supprimant les paiements du prix du sang des femmes tuées dans l’un 
des camps à concurrence (qiçâçun) d’autant de paiements pour les femmes tuées 
dans l’autre et en supprimant les paiements du prix du sang des hommes tués chez 
les uns à concurrence (qiçâçun) d’autant de paiements pour les hommes tués chez 
les autres. 

1.2. [Différents commentaires de ce passage et propos afférents. Circonstances de 
la révélation de ce verset.] 

Si on nous dit alors : mais dans ce cas, quelle est l’interprétation de ce verset? 
Nous répondrons que les commentateurs ont des avis différents sur ce point. 

1.2.1. [Cas du “qiçâç a” sur les personnes physiques]. Selon les uns, ce verset a 
été descendu à propos de gens qui ne se contentaient pas du versement du sang du 
meurtrier lorsque l’un de leurs hommes libres avait été tué par un esclave d’un autre 
clan et ce, parce que le meurtrier n’était qu’un esclave : ils exigeaient dans ce cas 
que le maître de l’esclave soit également tué. De même, lorsque l’un de leurs hommes 
avait été tué par une femme d’un autre clan, ils ne se contentaient pas du sang de la 
meurtrière de leur compagnon et ils n’étaient satisfaits qu’à partir du moment où un 
homme du clan oü de la famille de celle-ci était tué. Dieu révéla donc ce verset pour 



leur faire savoir que ce qui était imposé dans le “qiçâç” c’est de l’appliquer de la 
façon suivante : lorsqu’il s’agit d’un homme [meurtrier], au meurtrier (an yaqtulû 
_r_rajula _l_qâtil) et à aucun autre, lorsqu’il s’agit d’une femme [meurtrière], à la 
meurtrière (bi _l_unthâ al unthâ _Lqâtila) et personne d’autre et lorsqu’il s’agit d’un 
esclave [meurtrier], à celui-ci et à personne d’autre (wa bi_L e abdi _l_ e abdi _l_qâtil). 
Dieu leur interdit donc d’étendre le “qiçâç” à un autre que le meurtrier. Cet avis 
est fondé sur les propos suivants : 

[Cas d’application du “qiçâç al”] 

...A propos du passage « l’homme libre “pour” l’homme libre, l’esclave “pour” 
l’esclave et la femme “ pour” la femme », Cha'bî a dit : « Ceci a été descendu 
à propos de deux tribus arabes qui se combattaient de façon insensée et 
disaient : pour compenser [la mort de] tel de nos esclaves nous tuerons 
untel fils d’untel et pour compenser la mort de telle de nos femmes nous 
tuerons untel fils d’untel. C’est alors qu’Allâh fit descendre ce verset où 
Il leur fait savoir que le “ qiçâç” leur est imposé : si le meurtrier est un homme 
libre, [c’est] par l’homme libre [coupable que s’obstient la compensation], 
si c’est un esclave c’est par l’esclave et si c’est une femme c’est par la femme ». 

[Cas d’application du “qiçâç a2” pouvant être suivi du “qiçâç al”]. 

... Qatâda a dit à propos de ce passage : « Parmi les Arabes de la Jâhilliya, il y avait 
des gens arrogants et soumis au Chaytân. Lorsque les membres d’un clan 
étaient nombreux et forts et que l’un de leurs esclaves était tué par l’esclave 
d’un autre clan, ils disaient qu’en compensation, ils ne tueraient qu’un 
homme libre pour se prévaloir de leur supériorité sur les autres, et si c’était 
une femme qui avait été tuée par une femme d’un autre clan ils disaient 
qu’en compensation ils ne tueraient qu’un homme. Allâh fit alors descendre 
ce verset pour leur faire savoir que l’esclave [qui a été tué chez les uns est 
compensé] par l’esclave [tué chez les autres] et que la femme [tuée chez les 
uns est compensée] par la femme [tuée chez les autres]. Par la suite, Il fit 
descendre le verset suivant de la sourate de “La Table” : “Personne par 
personne, œil pour œil, nez pour nez, dent pour dent et les blessures en équi¬ 
valence (qiçâç)” ». 

...Dâwud rapporte que Amir a dit à propos de ce passage : « ... Ceci a été descendu 
à l’occasion d’un combat insensé [entre deux tribus pour leur faire savoir 
que] lorsqu’un esclave avait été tué parmi les uns et qu’un esclave l’avait 
été parmi les autres, ils devaient se compenser mutuellement (takâfa'â), 
de même si une femme avait été tuée de chaque côté ou un homme libre » 2 . 

A propos de l’équivalence du sang des meurtriers et des victimes, 
voir ci-dessus 1.1.1., troisième alinéa. 

... Mujâhid a dit : « Dans les termes “libre pour libre” (aLhurr bi 1 h urri) entre 
aussi le cas de l’homme pour la femme et la femme pour l’homme ». 

... Atâ a dit qu’il n’y a pas de prépondérance (fadl) entre eux 3 . 

1.2.2. [Cas du “qiçâç b” sur le prix du sang (diya)]. 

Selon d’autres, ce verset a été descendu à propos de deux clans qui étaient en 




lutte au temps du Prophète : dans chacun des camps, des hommes et des femmes 
furent tués. Le Prophète — .... — ordonna alors de rétablir la concorde entre eux 
en décrétant que le “prix du sang” (diya) des femmes tuées dans l’un des camps sera 
çompensé par le “prix du sang” des femmes tuées dans l’autre camp et il en sera 
dé même pour les hommes et les esclaves : le “prix du sang” des hommes et des es¬ 
claves tués chez les uns étant compensé à équivalence par celui des hommes et des 
esclaves tués chez les autres 4 . Ceux qui partagent cet avis se réfèrent aux propos 
suivants : 

... Suddiyy a dit à propos du début de ce verset : « Les Arabes appartenant à deux 
traditions différentes s’étaient combattus : les uns étaient musulmans, les 
autres étaient liés par un engagement sur une affaire survenue [antérieure¬ 
ment] entre les Arabes [et les mettait en état d’hostilité à l’égard de ce groupe 
de musulmans]. Or des hommes libres, des esclaves et des femmes avaient 
été tués [dans chaque camp]. Le Prophète chercha à rétablir la concorde 
entre eux en exigeant que l’homme libre [ayant participé au combat] ac¬ 
quitte le prix du sang pour l’homme libre [tué], l’esclave pour l’esclave, la 
femme pour la femme, en sorte qu’il établit la compensation (qâçça, d’où : 
qiçâç) des uns par les autres ». 

1.2.3. [Interprétation spéciale du “qiçâç” par confrontation des “diyât” après 
application du talion (qawad) et remboursement du surplus : cas du “qiçâç a-b”]. 

D’après d’autres, en cas de meurtre volontaire, Dieu ordonne de confronter 
(muqâçça) 5 la “diya” de l’homme libre avec celle de l’esclave et la “diya” de la 
femme avec celle de l’homme [quand le meurtrier et sa victime sont de condition ou 
de sexe différent] ; une fois que la victime a été vengée et le meurtrier tué, on rétablira 
alors l’équivalence en rendant aux ayants droit du mort dont la “diya” est la plus 
élevée (coupable ou victime) la différence par rapport à la “diya” de l’autre. Ceux 
qui partagent cet avis se réfèrent aux propos suivants : 

...A propos de ce passage, Rabî e rapporte les paroles suivantes de Alî ibn Abî 
Tâlib : « Quel que soit l’homme libre qui tue un esclave, on peut venger 
la victime sur lui car celui-ci lui est lié [par la vengeance qui peut être tirée 
de lui] (fa huwa qawad bi_hi). Si les ayants droit de l’esclave veulent tuer 
l’homme libre [coupable], ils peuvent le faire ; ils compareront ensuite avec 
les ayants droit (qâççaJhum) de celui-ci, le prix du sang de l’esclave avec 
celui de l’homme libre [tué pour le venger] et les ayants droit de celui-ci 
recevront le reste de sa “diya” [après en avoir déduit celle de l’esclave]. 

De même, si un esclave tue un homme libre, il lui est lié par la vengeance 
qui peut être tirée de lui. Si les ayants droit de l’homme libre le veulent, 
ils peuvent tuer l’esclave, comparer ensuite avec les ayants droit de l’esclave 
la “ diya” de l’un et de l’autre et prendre l’excédent de la “ diya” de l’homme 
libre; s’ils le veulent, ils peuvent prendre toute la “diya” et laisser la vie 
sauve à l’esclave. 

Tout homme libre qui tue une femme lui est lié par la vengeance qui 
peut être tirée de lui. Si les ayants droit de la femme le veulent, ils peuvent 
le tuer et acquitter la moitié de la “diya” de l’homme aux ayants droit de 


celui-ci. Si c’est une femme qui a tué un homme libre c’est elle qui est sujet 
à sa vengeance et si les ayants droit de l’homme le veulent, ils peuvent la 
tuer et prendre la moitié de la “diya” ou laisser la vie sauve à la femme [et 
prendre toute la “diya”] ». 

... Alî a dit également à propos de l’homme qui tue sa femme : « Si les ayants droit 
de celle-ci le veulent, ils peuvent le tuer et donner aux ayants droit de 
l’homme la moitié de la “diya” ». 

1.2.4. D’après d’autres enfin, ce verset a été descendu à un moment où on ne tuait 
pas une femme [coupable] du meurtre d’un homme mais pour un homme tué, on 
tuait un homme et pour une femme tuée, une femme. Il en fut ainsi jusqu’au moment 
où Dieu établit l’égalité des statuts de tous en révélant le verset : « Nous leur avons 
prescrit... âme pour âme... » (Cor. 5,45). A partir de ce moment-là, quiconque parmi 
eux était meurtrier était lié à la vengeance de sa victime et un homme pouvait être 
mis à mort pour venger la femme qu’il a tuée et inversement une femme pour l’homme 
qu’elle a tué, de même l’esclave pour l’homme libre et l’homme libre pour l’esclave. 

1.3. [Explications de Tabarî sur le caractère erroné de certaines des interprétations 
précédentes — Justification de son choix.] 

Ce passage coranique faisant l’objet de divergences, il faudra pour le corn- K) 

prendre et pour savoir exactement ce qu’il signifie tenir compte de cet autre passage R 

cité précédemment (Cor. 5,45), étant entendu, compte tenu de ce qui vient d’être dit, ^ 
que ce verset ne signifie en aucune façon qu’un homme libre ne pourrait être sujet 
à la vengeance pour la femme ou l’esclave qu’il aura tué ou encore qu’une femme ne ^ 
pourrait être sujet à la vengeance pour l’homme libre qu’elle aura tué. $ 

Par ailleurs, étant donné qu’il est établi par des données traditionnelles trans- X 
mises de façon connue que l’âme [tout entière] de l’homme libre (nafs aLhurr) est x 
liée, pour la vengeance compensatoire (qawad qiçâç) à l’âme de la femme libre [qui * 

aura été tuée par lui] et qu’il y a de plus divergence dans la communauté à propos y 

du remboursement du surplus de la “ diya” dont il était question dans le propos de Alî ^ 
(envisagé en 1.2.3.), il apparaît clairement ceci : ceux qui considèrent que le “qiçâç” p 

consiste à confronter la “diya” de cette façon et à en rembourser le surplus font une x 

erreur. c 

Ceci du fait que la “ diya” dans le cas du meurtre est un tout qui y 

“compense” la personne tout entière sans qu’aucune partition ne soit £ 

possible. Une partition de la “diya” serait dans ce cas aussi insensé x 

que de léser un membre d’un corps. y 

Or tous les gens sont d’accord pour considérer qu’il est interdit (harâm) à un 
un homme de léser un de ses propres membres en échange [de quelque chose qu’il 
aurait fait] en causant par cette lésion la difformité de tout le corps, de même qu’il est 
interdit à un tiers de léser une partie de son corps pour lui rendre la pareille. Il est 
donc obligatoirement nécessaire de considérer que l’âme de l’homme libre est 
“ qawad” 6 pour l’âme de la femme libre. 

Puisque le passage “ aLhurru bi _L_hurri wa _l_ e abdu bLL'abdi wa _Lunthâ 



bi _Lunthâ” ne signifie pas qu’un homme, une femme ou un esclave ne peuvent 
être liés l’un à l’autre pour la vengeance donc, s’il en est ainsi, on en conclura que 
ce passage à l’une des deux significations suivantes : [sous le rapport de l’application 
juridique] 7 

— soit [dans le cas d’un meurtrier et d’une victime] qu’on ne devra pas étendre 
l’application de la peine compensatoire (qiçâç) à un autre que le meurtrier (qâtil) 
ou le criminel (jânî), en sorte que [le cas échéant] un homme sera tué pour le meurtre 
d’une femme ou un homme libre pour le meurtre d’un esclave. (C’est le cas du 
“qiçâç a”); 

— soit [dans le cas d’un affrontement collectif avec des victimes de chaque côté] 
que le “prix du sang” des victimes (qatlâ) 8 soient l’objet d’un allègement réciproque 
(qiçâç) en tenant compte qu’il n’y a aucune obligation à établir le “qiçâç” par 
“muqâçça” c’est-à-dire par confrontation des droits, catégorie par catégorie : or 
ce qui est laissé à la libre appréciation n’est pas obligatoire alors que le “qiçâç” 
est obligatoire. (C’est le cas du “qiçâç b”). 

Tabarî envisage successivement et séparément l’obligation du 
“ qiçâç” dans les deux cas qu’il retient car ces cas correspondent à deux 
possibilités de compréhension différentes en rapport avec deux types 
différents de circonstances de révélation de ce verset, représentant deux 
cas d’espèces différents. La simultanéité de deux situations est un troi¬ 
sième cas qu’il appartient aux docteurs des Écoles de résoudre. 

Mais s’il n’envisage pas la simultanéité des situations, il laisse 
clairement entendre qu’il y a simultanéité de principes dans l’obligation : 
les deux possibilités de compréhension sont fondamentales et l’obligation 
qui découle de l’une n’exclut pas celle qui découle de l’autre. 

1.4. Explication des termes “ kutiba” et “qiçâç” — [Troisième possibilité de com¬ 
préhension du début de ce verset.] 

Le “qiçâç” [tel qu’il a été défini] est obligatoire puisqu’il est dit dans ce passage 
qu’ « il vous est prescrit » (kutiba e alay_kum). 

1.4.1. Le terme “kutiba” signifie littéralement : il a été écrit. Ce terme 

a été traduit id en fonction du commentaire par : “il a été prescrit” ; 
traduction qui évoque la notion d’écriture tout en signifiant : il a été 
imposé (furida e alay_kum). 

Quelqu’un nous dira peut-être ced : tu as dit que “kutiba e alay_kum aLqiçâç” 
signifie ici que “le qiçâç vous a été imposé” (furida e alay_kum aLqiçâç) alors qu’on 
ne connaît qu’un seul sens au verbe “kataba” (d’où le passif “ kutiba) et c’est celui 
de tracer des lignes ou un écrit (kitâb). Par conséquent, quelle est ta preuve pour 
affirmer que “kutiba” signifie ici “furida”. 

Nous répondrons tout d’abord que ce sens est fréquemment attesté dans la 
poésie (...) et dans l’usage au point que les exemples sont innombrables. 

[Tabarî ajoute] Toutefois, à mon avis, même si le verbe “kutiba” a aussi le 
sens de “furida”, il doit être mis en rapport avec la notion de “kitâb” (écrit) c’est- 
à-dire de l’écrit tracé et ce, parce que Dieu — que Son Invocation soit exaltée — 


a déjà écrit (kataba) dans la “Table Gardée” (aLLawh aLmahfuz) 9 tout ce qu’il 
a imposé à Ses serviteurs et tout ce qu’ils feront, selon les versets [où il est dit que 
cette Révélation est] « un Qur’ân glorieux dans une Table Gardée » et « un Noble 
Qur’ân dans un Livre (Kitâb) Caché » 10 . 

Compte tenu de ce sens, “kutiba” signifie aussi “il est écrit” (ou : il a été écrit) 
et le passage “kutiba e alay_kum aLqiçâç” prend le sens suivant : O vous qui croyez, 
le “qiçâç” a été écrit pour vous dans la Table Gardée, au sujet des victimes, vous 
faisant l’obligation de ne tuer personne d’autre par victime [à venger] que le meur¬ 
trier de cette victime. 

1.4.2. “ qiçâç” vient de “qâçça” : par exemple, j’ai confronté (qâçaçtu) avec quel¬ 
qu’un le droit que j’ai sur lui avec le droit qu’il a sur moi pour en établir l’équivalence 
(qiçâçan). Tuer le meurtrier, pour le meurtre de sa victime est appelé “qiçâç” car 
on fait avec lui la même chose qu’il fit avec sa victime, même si l’acte du meurtrier 
est un acte d’hostilité et l’acte “ de” la victime un droit (haqq) : la victime est en droit 
de faire subir à son meurtrier ce que le meurtrier lui a fait subir. 

Pour comprendre la suite du commentaire et la logique de la ter¬ 
minologie coranique : le terme “waliyy” (que nous traduisons ici très 
improprement par “ ayant-droit”) signifie en fait “ remplaçant, substitut” 
et s’applique aussi bien à 1’“ ayant-droit” qu’à celui dont l’ayant-droit 
est le substitut c’est-à-dire la victime (voir aussi com. (2,107)3. et com. 
17,33). La victime est le “waliyy” de celui qui exigera à sa place la peine 
compensatoire comme si c’était celui-ci qui avait été tué de même que 
celui-ci est le “waliyy” (ayant-droit) de la victime puisqu’il se substitue 
à elle pour exiger la peine. 

L’acte du “waliyy” (substitut) de la victime, lorsqu’il tue le meurtrier de son 
“waliyy” [la victime à laquelle il se substitue], est accompli par “qiçâç” 11 car c’est 
à cause de ce meurtre qu’on est en droit de tuer le meurtrier ; c’est comme si la vic¬ 
time elle-même [par l’intermédiaire de son “ayant droit”] se chargeait de tuer son 
propre meurtrier et exigeait de lui la peine compensatoire (iqtaçça min-hu). 

Le sens est donc [aussi] le suivant : le “qiçâç” vous a été prescrit pour les 
victimes : que ce soit un homme libre qui applique la peine compensatoire pour (bi) 
un homme libre (yaqtaççu _Lhurru biJ-hurri), l’esclave pour l’esclave, la femme 
pour la femme. Le verbe “yaqtaççû” n’est pas mentionné du fait que le début du 
verset est suffisamment explicite : il vous a été prescrit d’appliquer la peine compen¬ 
satoire pour les victimes : libre pour libre, esclave pour esclave, femme pour femme 12 . 

(2,178-179)2. “ fa-man 'ujïya laJiu min akhîJii chaÿun fa-ttibaun bi -l-marûft 
wa adâ'un ilayJîi hi-l-ihsân” = « [Contre] celui à qui il a été fait 
grâce dune [telle] chose par son frère ». 

2.1. [Différentes interprétations de ce passage.] 

2.1.1. D’après les uns, le sens est le suivant : [contre] celui qui a tué injustement 
et en faveur de qui, quelque chose est “laissé” (“turika”) de l’obligation que son 
frère a sur lui en matière de “qiçâç”... contre celui-là, il y aura poursuite de la part 


de celui qui fait grâce (al_ e âfî) avec l’obligation d’exiger le versement de la “diya” 
et celui qui bénéficie de cette grâce (aLma'fûw e an_hu) devra s’en acquitter au mieux. 
...Ibn Abbâs a commenté ainsi ce passage : « “fa_man 'ufiya la_hu min akhî_hi 
chay'un” : contre celui à qui une telle chose a été effacée par son frère : 
l’effacement ( e afwu) consiste ici à accepter le versement de la “diya”. 

“fa^ttibâ'un bi JLma'rûf” : il y aura poursuite comme cela est recom¬ 
mandé, c’est-à-dire que son “frère” lui demandera ce versement comme 
cela est recommandé (ou : de la manière reconnue convenable) ; 

“wa adâ'un ilayJii bi_ihsân” et paiement à lui de la meilleure façon ». 
...Ibn Abbâs a dit également : « Ced s’applique au meurtre volontaire ( e amad) 
pour le cas où la famille de la victime agrée le versement du prix du sang. 
[Dieu fait savoir que dans ce cas] Il ordonne à celui qui est chargé d’exiger 
le paiement de poursuivre l’affaire comme il est recommandé (ou : de la 
manière reconnue convenable) et II ordonne à celui à qui il est demandé 
de le payer de s’en acquitter de la meilleure façon ». 

... Mujâhid a dit : « Celui qui accepte le versement du “prix du sang” fait grâce” 
( e afâ) de la peine compensatoire » 13 . 

2.1.2. D’après d’autres, les termes “fa_man e ufiya laJiu” signifient : “celui à 
qui il reste quelque chose en excédent” (man baqiyat la_hu baqiya) et les termes 
“min a khî hi chay'un” signifient : “quelque chose de son frère”, c’est-à-dire quelque 
chose à recevoir du prix du sang de son frère. Le sens du passage est alors le suivant : 
celui qui doit encore recevoir quelque chose de la “diya” de son frère, de la part de 
celui qui l’a tué ou blessé se doit de poursuivre le coupable pour exiger le versement 
du “reste” de la “diya” de la manière reconnue convenable et celui-ci s’en acquittera 
à lui de la meilleure façon. 

Cette interprétation fera nécessairement suite à celle qui a été adoptée par ceux 
qui considèrent que ce verset a été révélé à propos de deux clans qui s’affrontaient 
au temps du Prophète (voir ci-dessus 1.1.2. et 1.2.2.) et que celui-ci chercha à récon¬ 
cilier en décidant de procéder à un allègement réciproque des “diya” : [une fois le 
“ qiçâç” fait, c’est-à-dire une fois que l’allègement réciproque était fait] il fit payer 
l’excédent de “diya” que les uns devaient aux autres en exigeant qu’il soit payé à 
qui de droit. Je pense [dit Tabarî] que ceux qui adoptent cette interprétation com¬ 
prenaient ici la notion de “ e afwu” dans le sens de “kathra” : surpassement, dépas¬ 
sement 14 . 

2 . 1 . 3 . Tabarî mentionne ensuite l’interprétation à laquelle sont tenus ceux 
qui adoptent l’interprétation du “qiçâç” telle qu’elle a été donnée par 
Alî ibn Abî Tâlib (voir ci-dessus 1.2.3.) : confrontation après mise à 
mort du meurtrier de la' victime, des “diya” de l’un et de l’autre et [le 
cas échéant] remboursement du surplus. En résumé il dit ceci : 

Ce passage concerne le cas où l’ayant droit de la victime délaisse le 
talion (qawad) qui l’obligeait à appliquer le “qiçâç” tel qu’il vient d’être 
rappelé pour l’autre possibilité, celle de faire payer au meurtrier la tota¬ 
lité de la “ diya” de la victime. Dans ce cas, l’ayant-droit de la victime 
s’acquitte de son devoir envers elle non pas en appliquant le “qawad” 



sur le meurtrier mais en se contentant de lui demander le prix du sang ; 
c’est ce changement dans la façon dont il s’acquitte de son obligation, 
préférant le versement de la “diya” au “qawad”, qui est le “ c afwu” 
(grâce) dont bénéficie le coupable. L’ayant-droit est alors tenu d’exiger 
le versement de la “diya” de façon convenable (ou : comme cela est 
recommandé) et le meurtrier est tenu de la verser de la meilleure façon. 

Mis à part ce qui se rapporte plus spécialement à l’interprétation 
de Alî ibn Abî Tâlib, Tabarî considère pour le reste que c’est là l’avis 
le plus pertinent à propos de ce passage. 

Tout ceci, ajoute Tabarî, concerne le cas du meurtre volontaire ( e amdan) 15 . 
2.2. [Explications complémentaires des différentes parties de ce passage :] 

“ fa-ttibaun bi _ J^marûf ’ = « Il y aura poursuite comme cela est recommandé » 
(ou : de la manière reconnue convenable) : Il y aura poursuite du meurtrier suivant 
le devoir que Dieu a imposé à l’ayant droit de la victime à l’égard de ce meurtrier 
sans outrepasser ce droit et faire des choses qui ne sont pas “coutumières” dans cet 
ordre d’obligation. 

... Qatâda a dit : « Il nous est parvenu de la part du Prophète que celui qui augmente 
la “diya” ou demande un chameau en sus en rajoutant quelque chose à ce 
qui est obligatoire, agit comme au temps de la Jâhiliyya ». 

“ wa adâ'un ilayJhi bi-ihsân ” : Pour le meurtrier, là façon parfaite de s’acquitter 
de la “diya” consiste à verser à l’ayant droit de la victime ce que Dieu lui impose 
sans léser l’ayant droit de quelque façon ou le contraindre à faire valoir son droit ou 
à réclamer son dû. 

[Tabarî précise — Bref résumé] Le fait que le cas sujet soit utilisé ici dans 
'“ittibâ'TO bi -Lma'rûf wa adâ'qp ilay_hi” c’est-à-dire le fait que les termes dési¬ 
gnant respectivement la “poursuite” et le “versement” soient au cas sujet [termi¬ 
naison qp) et non au cas direct (terminaison qp) indique qu’il s’agit ici d’obligation 
générale et non pas d’encouragement ou de simple recommandation : poursuivre 
le meurtrier pour faire payer la “diya” et verser celle-ci sont des obligations impé¬ 
ratives dont l’ayant droit et le meurtrier sont tenus, respectivement de s’acquitter, 
ce qui n’eût pas été le cas si ces termes avaient été au cas direct. 

(2,178-179)3. Commentaire du verset 178 (suite). 

“ dhâlika takhfifun min RabbiJkum wa rahma” = « C’est là un allègement de la 
part de votre Seigneur et une miséricorde ». 

3.1. [Compte tenu de l’interprétation du “qiçâç a” en tant que peine compensa¬ 
toire avec la possibilité de leur préférer la demande de versement de la “diya” — voir 
1.1.1., 1.2.1. et 2.1.1.—:] 

Dieu — que Son invocation soit exaltée — veut dire ceci : ô communauté, ce 
que Je viens de décréter et d’établir comme normes pour vous en matière de licence 
pour faire grâce du talion à un meurtrier, à charge pour vous de prendre en contre¬ 
partie la “diya” dont vous pourrez disposer comme vous disposez de vos autres 
biens, — “diya” que J’avais interdit aux communautés antérieures de verser ou de 





prendre —, tout ceci, donc, est de Ma part un allègement en votre faveur par rap¬ 
port à la contrainte que Je faisais peser sur ceux qui vous précédèrent et c’est aussi, 
de Ma part, une miséricorde à votre égard. 

... Ibn Abbâs a dit : « Les Fils d’Israël avaient l’obligation d’appliquer le talion (qiçâç) 
en cas de meurtre et il n’y avait pas entre eux de possibilité de verser le 
“prix du sang” ni en cas de personne tuée, ni en cas de blessure. Ceci est 
rappelé dans la Parole d’Allâh : “Dans celle-ci [dans la Thora] Nous leur 
avions prescrit : âme pour âme, œil pour œil...” (Cor. 5,45). 

Allâh a donc soulagé de cette obligation la communauté de Muham¬ 
mad — ... — car ils peuvent accepter la “diya” en cas de personne tuée ou 
en cas de blessure ; c’est le sens du passage : “ C’est là un allègement de votre 
Seigneur et une miséricorde” ». 

... Qatâda a dit à ce propos : « Par cela, Allâh fait miséricorde à cette communauté 
en leur permettant de se nourrir avec la “diya” car II leur a rendu celle-ci 
licite, ce qu’il ne fit pour personne avant eux : les gens de la Thora [c’est-à- 
dire les Juifs] n’avaient le choix qu’entre le talion (qawad) ou la grâce sans 
avoir entre cela la possibilité de demander une indemnité compensatrice 
et les gens de l’Évangile étaient dans l’obligation de faire grâce. Allâh a 
accordé à cette Communauté [le choix entre] le talion ou la grâce et, 
s’ils le veulent, la “diya” qu’il leur a rendue licite, ce qui ne fut le cas pour 
aucune communauté traditionnelle avant eux ». 

3.2. [Compte tenu de l’interprétation du “qiçâç b” en tant que compensation réci¬ 
proque du “prix du sang” entre deux parties — voir 1.1.2., 1.2.2. et 2.1.2. —:] 
Pour ceux qui adoptent l’interprétation du “qiçâç” donnée par Suddiyy, il 
convient d’interpréter ce passage de la manière suivante : ô croyants, ce que Je vous 
ai accordé comme “allègement compensatoire réciproque” (qiçâç) des “diya” à 
verser par les uns par les “diya” à verser par les autres, le fait d’avoir lever l’obli¬ 
gation d’appliquer aux survivants la peine compensatoire de la vengeance “liant” 
la victime à son meurtrier, le fait de laisser la possibilité de prendre la “diya” pour 
les victimes qui n’auraient pas été compensées par le “qiçâç” (l’allègement réci¬ 
proque), tout cela est pour vous un allègement (takhfîf) des charges que Je faisais 
peser sur vous tant en matière de talion que de prix du sang. 

(2,178-179)4. Commentaire du verset 178 (fin). 

4.1. “ fa-man itadâ ba'da dhâlika ” = « quant à celui qui transgresse après cela », 
c’est-à-dire, celui qui après avoir pris la “diya”, outrepasse le droit que Dieu lui 
a accordé pour faire ce que Dieu ne lui a pas permis, à savoir tuer le meurtrier de son 
“waliyy” [la victime dont il représente les droits], celui qui agit ainsi subira un 
châtiment douloureux. 

... Qatâda a dit : « “Celui qui transgresse après cela” c’est-à-dire celui qui tue tout 
de même le meurtrier après avoir pris la “diya”, celui-là “aura un châti¬ 
ment douloureux” ». 

...Hasan al-Baçrî a dit : « Dans la Jâhiliyya, lorsqu’un homme tuait quelqu’un, 
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il fuyait et cherchait refuge chez les siens. Ceux-ci arrangeaient l’affaire 
pour lui en versant, la “diya”. Le fuyard ressortait alors de chez lui et il 
arrivait qu’il soit tué à son tour et que la “diya” soit jetée sur lui 16 . C’est 
là la transgression [qui est évoquée ici] ». 

4.2. “fa laJhu 'adhâbun alîm ” = « il y aura pour lui un châtiment douloureux ». 

Les avis sont partagés à propos de ce châtiment. 

• D’après les uns, il s’agit de la mise à mort de celui qui tue malgré tout le 
meurtrier de son “waliyy” après lui avoir fait grâce du “qiçâç” [en tant que peine 
compensatoire] et avoir accepté de sa part le versement du prix du sang. C’est l’avis 
de Dahhâk, de Sa'îd ibn Jubayr et de Akrama. 

• D’après d’autres, il s’agit d’un châtiment que lui infligerait l’autorité (sultân) 
qui aurait à estimer la sanction appropriée dans ce cas, ce qui est l’avis d’Ibn Jurayj 
(...) qui se réfère au verset suivant : « O vous qui croyez ! Obéissez à Allâh et obéissez 
à l’Envoyé et à ceux qui parmi vous détiennent le commandement ; si vous êtes en 
différend à propos de quelque chose, ramenez l’affaire devant Allâh et l’Envoyé... » 
(Cor. 4,59). 

Quant à Hasan al-Baçrî, il considère que dans ce cas, on reprend la “diya” 
qui a été versée mais sans mettre le transgresseur à mort 17 . 

[Avis de Tabarî] L’interprétation la plus pertinente de ce passage est la sui¬ 
vante : celui qui prend la “diya” et tue en outre le meurtrier aura un châtiment dou¬ 
loureux dans la vie immédiate : la mise à mort, car Dieu a accordé à tout ayant droit 
d’une victime injustement tuée, un pouvoir (sultân) sur le meurtrier selon Sa Parole : 
« et dans le cas où quelqu’un a été tué injustement, Nous accordons un pouvoir à son 
ayant droit (waliyy)... » (Cor. 17,33). 

Or il est reconnu à l’unanimité par tous les savants que celui qui accepte le prix 
du sang pour son “waliyy” et tue en outre le meurtrier de celui-ci commet une injus¬ 
tice ; par conséquent, l’ayant droit du meurtrier tué injustement a, à son tour, “un 
pouvoir” sur celui qui a transgressé et peut, à volonté, soit lui appliquer la peine 
compensatoire (qiçâç), soit lui faire grâce de cette peine et lui demander le verse¬ 
ment de la diya 18 . 

(2,178-179)5. Commentaire du verset 179. 

“ wa laJcum fî-Cqiçâçi Ijayâtun ” = « Il y a pour vous une vie dans le “ qiçâç ” ». 

C’est-à-dire : ô gens doués d’intelligence, ce que Je vous ai imposé comme obli¬ 
gation les uns à l’égard des autres en matière de “qiçâç” pour les âmes, les blessures 
et tout versement de sang, vous empêche de vous tuer mutuellement ou de vous muti¬ 
ler les uns les autres et préserve donc vos vies ; il y a donc pour vous une vie (hayât) 
dans ce que Je décrète là comme loi pour [régir] vos rapports [dans ce domaine]. 

• Les commentateurs ont toutefois des avis différents sur le sens de ce passage. 
Certains disent sensiblement la même chose que ce que nous venons de dire en se 
référant aux propos suivants : 



... Qatâda a dit : « “Il y a pour vous une vie dans le “qiçâç” : en effet, Allâh a fait 
de ce “qiçâç” à la fois [une source de] vie, un châtiment exemplaire et une 
exhortation pour les insensés et les ignorants : combien d’hommes s’ap¬ 
prêtent à commettre un crime et ne manqueraient pas d’y tomber s’il n’y 
avait la crainte du “qiçâç”; ainsi, par le “qiçâç”, Allâh protège les uns 
contre les autres. D’ailleurs Allâh n’ordonne pas une chose qui ne soit 
un bienfait réparateur pour votre vie immédiate et votre vie dernière et II 
n’interdit pas une chose qui ne soit pas un méfait corrupteur pour votre 
vie immédiate et votre religion (dîn) et Allâh est le Plus Savant au sujet de 
ce qui contribue au bien de Ses créatures ». 

• D’autres disent que ce passage a le sens suivant : il y a dans le “ qiçâç”, appli¬ 
qué au meurtrier, la garantie qu’un autre que lui aura la vie sauve car dans ce décret 
divin, en cas de meurtre, le seul qui pourra être tué est le meurtrier lui-même alors 
qu’au temps de la Jâhiliyya en cas de meurtre d’une femme on tuait [systématique¬ 
ment] un homme libre [même si ce n’était pas lui le coupable] ou en cas de meurtre 
d’un esclave on tuait [systématiquement] un homme libre. 

... Suddiyy a dit : « “Il y a pour vous une vie dans le “qiçâç” c’est-à-dire : il y a la 
vie sauve [pour l’innocent] car nul ne pourra être tué pour le crime d’un 
meurtrier si ce n’est le meurtrier lui-même ». 

“yâ ûlîJ-albâb” = « Ô gens doués d'intelligence » : “lubb” (d’où le pl. albâb) 
désigne ici l’intelligence (aL'aql) 19 . 

Dieu s’adresse ici plus spécialement à ceux qui sont doués d’intelligence car ce 
sont eux qui comprennent, de la part de Dieu, les ordres et les interdits 20 qu’il leur 
révèle, et qui réfléchissent à Ses Signes et à Ses arguments. 

“ laallaJcum tattaqûna ” = « afin que vous craigniez » c’est-à-dire afin que vous 
craigniez le “ qiçâç” et que vous cessiez tout meurtre. 

NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,178-179) 

1. A propos de la “ loi de talion”, dans l’Ancien Testament, voir : Exode 21,23-25 ; Lev. 24,17 
à 20; Deut. 19,21. 

Ibis. Litt. : les musulmans, leur sang s’équivalent (aLmuslimûna tatakâfa'u dimâ'uJium). 

2. D’après cette possibilité de compréhension ced signifie en quelque sorte que les victimes 
de chaque camp se compensaient mutuellement sans qu’il y ait encore lieu d’appliquer le talion 
dans ce cas. L’obligation du “qiçâç” est donc l’obligation de tenir compte de la compensation 
mutuelle (qiçâç) qui est déjà réalisée par les victimes de chaque camp sans qu’il y ait à faire d’autres 
victimes supplémentaires pour compenser chacune d’elles. 

3. Selon l’aspect du “qiçâç al” = concordance pénale : dans le cas où une femme tue un 
homme, le sang de la meurtrière est une compensation pour le sang de l’homme et inversement, 
aucune différence, sous ce rapport, entre eux. 

Selon l’aspect du “qiçâç a2” = allègement compensatoire : une fois que l’équivalence 
compensatoire (qiçâç) a été établie entre les hommes tués, puis entre les femmes tuées et qu’il 
reste d’un côté des victimes hommes et de l’autre, des victimes femmes, on établit alors le “ qiçâç” 
entre eux, en sorte que la peine compensatoire ou le prix du sang à payer soit réduit au minimum. 

4. Il semble que c’est à cette interprétation du “qiçâç” qu’il faut rapporter les explications 
d’Ibn Kathîr pour qui l’obligation du “qiçâç” consiste à être équitable dans les “diya” en res¬ 
pectant leur équivalence. Ibn Kathîr mentionne en effet une circonstance qui n’est pas citée 


par Tabarî à moins que le propos de Suddiyy qu’il va citer plus loin n’y fasse allusion : lorsque 
les deux clans Juifs médinois des Qurayza et des Nadir étaient en lutte (par suite de leurs enga¬ 
gements avec leurs alliés arabes respectifs, voir 2,85), le Qurayzî tué par un Nadîrî était racheté 
par cent “wisq” de dattes et son meurtrier laissé sauf, alors que le Nadîrî tué par un Qurayzî 
était racheté par deux cents “wisq” de dattes si son meurtrier n’était pas tué. Ibn Kathîr ajoute : 
« Dieu ordonne ici aux musulmans d’être équitables dans le “qiçâç” et de ne pas suivre la voie 
de ceux qui ont modifié et dissimulé les décrets de Dieu à leur sujet ». L’ordre donné par Dieu 
aux Juifs, en cette matière est rappelé dans le verset : « Nous leur avons prescrit, dans celle-ci, 
[dans la Thora] : âme pour âme, œil pour œil... » (Cor. 5,45). Voir plus loin com. 3.1. 

5. “muqâçça” et “qiçâç” sont deux noms verbaux de “qâçça” (voir la note initiale) : le 
cas du “qiçâç a-b” se présente ainsi : — si la victime est vengée et son meurtrier tué à son tour, 
le “qiçâç” consiste à confronter les “diya” de la victime et du meurtrier et éventuellement en cas 
de différence à rétablir l’équivalence (qiçâç) en faisant payer la différence à ceux qui doivent 
acquitter la “diya” la plus élevée ; — si le meurtrier est laissé en vie, le “qiçâç” est le paiement 
intégral de la “diya”. 

6. Nous avions traduit précédemment “qawad” par : lié pour la vengeance, ce qui corres¬ 
pondait au sens littéral de ce terme. Compte tenu du commentaire, nous pourrions le rendre à 
présent par : compensation nécessaire et suffisante, ce qui correspondrait de très près au “talion” 
dans le sens biblique du terme. Le “qiçâç” lui-même, sous ce rapport, est le “qawad” moins le 
caractère de nécessité impliqué par celui-ci puisqu’il comporte la possibilité de la compensation 
par la diya, ce qui accentue l’aspect “ miséricordieux” que nous signalions et qui justifierait une 
tentative de traduction par le néologisme d’“eutalion”. 

7. Nous ajoutons cette précision entre crochets car ce passage comporte encore, sous un 
autre rapport plus doctrinal, qui sera vu plus loin en 1.4., une autre signification très différente, 
fondée également sur une troisième possibilité de compréhension qui paraîtra d’ailleurs évidente 
lorsque Tabarî l’aura expliquée. 

8. Dans le verset où il est dit : “kutiba” 'alay_kum aLqiçâçu fi _Lqatlâ” : ce qui signifie 
littéralement : le “ qiçâç” vous a été prescrit dans les victimes (voir note initiale). 

9. Le terme“lawh”, traduit par “Table”, doit être compris dans le sens ancien et étymo¬ 
logique de “table” : “tabula” comme le mot “lawh” désigne proprement la planche et en par¬ 
ticulier la planchette sur laquelle on écrit (c’est ce sens qui se retrouve dans le terme “tableau”, 
également “lawh” en arabe). Toutefois, le terme “lawh” comporte un sens encore plus fonda¬ 
mental : celui d’éclat, de brillance. 

10. Voir Cor. 85,22 et Cor. 56,77 et 78. 

11. La notion de substitution ou de procuration est ici capitale pour cette troisième possi¬ 
bilité de compréhension de ce passage. Cet aspect n’exclut aucunement les deux premiers qui 
correspondaient au “qiçâç a” et au “qiçâç b” ; il concerne en effet le statut de l’ayant-droit par 
rapport à la victime et au meurtrier alors que les deux premiers ne concernaient que le “rapport” 
entre ces deux derniers. 

12. Le “waliyy” (ayant-droit) étant le substitut de son “waliyy” (celui dont il est l’ayant- 
droit), même si c’est un homme qui applique la peine pour une femme tuée, ou encore si c’est 
un homme libre qui applique la peine pour un esclave, ce verset affirme qu’en réalité c’est comme 
si la victime elle-même avait appliqué le châtiment. Cette identité théorique entre la victime et 
son ayant-droit, n’a d’ailleurs de réalité que sous le rapport de la qualité d’“ayant-droit”, celui 
qui se trouve avoir cette qualité se substituant à celui dont il représente les droits, et cette identité 
est marquée par le terme unique de “waliyy” qui sert à désigner l’un et l’autre (voir 1.4.2.).! 

13. “idhâ qabila _cL_diya fa_qad e afa e an aLqiçâç” : litt. : s’il accepte la “diya” il “efface 
le “qiçâç”. Cette précision de Mujâhid a son importance car elle montre que le“ e afwu” (maçdar 
du verbe “ e afâ”, d’où le passif “ e ufiya”,est à prendre ici dans son sens fondamental de “effacer” 
et non dans son sens particulier de “pardonner” (pardonner se dit “ e afâ” parce que le pardon 
des fautes équivaut à leur effacement). Ce retour au sens fondamental rappelle que, à cet endroit. 



le “ e afwu” n’est pas le pardon des crimes, auquel cas le paiement de la “diya” n’aurait plus de 
raison d’être, mais c’est l’effacement du “qiçâç” ou plus exactement l’effacement de “quelque 
chose” (chay'un) du “qiçâç”, en l’occurrence, le talion, par le seul fait d’accepter la “diya” à sa 
place. En d’autres termes, le “ e afwu” équivaut ici à une remise de peine remplacée par le verse¬ 
ment d’une indemnité compensatrice. Etant donné que dans les deux cas, talion au sens strict 
ou paiement de la “ diya*’, il doit y avoir “ qiçâç” puisque celui-ci est prescrit d’une façon générale 
dès le début du verset, ce passage coranique concerne ce que nous pourrions appeler, avec les 
sigles employés précédemment, les conditions de remplacement du “ qiçâç a” par le “ qiçâç b . 

14. Tabarî se réfère ici à la notion fondamentale du verbe “kathara” : surpasser en grand 
nombre, l’emporter sur la multitude. 

15. Pour le cas du meurtre involontaire, voir Cor. 4,92. 

16. La traduction de ce passage « que la “ diya” soit jetée sur lui » n’est pas garantie. 

17. Il semble que, d’après Hasan, l’affaire doive ensuite être laissée à la discrétion de l’auto¬ 
rité bien qu’il ne précise pas ce point. Ce qui nous permet de supposer cela c’est que Tabarî 
n’envisage que deux avis sur l’interprétation de ce passage et que le propos de Hasan est cité 
pour fonder le second. 

18. Même chez Tabarî, le nom de la norme d’application de cette peine finit par désigner 
la peine elle-même, ce qui n’est pas sans compliquer les choses car il ne faudra pas perdre de vue 
le sens précis qu’il a dans le verset coranique, selon les possibilités de compréhension mises en 
évidence par Tabarî, et ce, en dépit de l’“ altération” sémantique de l’usage. (Ceci ne concerne 
pas le cas où le “qiçâç” désigne fondamentalement autre chose, comme c’était le cas en 1.1.2. — 
1.2.2. — 1.2.3. — 1.2.4. — 2.1.2. — 3.2 et comme cela sera le cas dans le verset 2,194 ; voir corn. 
(2,194)1.). 

19. “ e aql” : intelligence; voir note 10 du com. 2,164. 

20. On pourrait aussi traduire ainsi : ceux qui obtiennent de la part de Dieu l’intelligence 
de Ses ordres et de Ses interdits. 
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« Il vous est prescrit, lorsque la mort se présente à l’un (2,180) 
de vous et qu’il laisse un bien, de faire un testament en faveur 
des “ deux parents” et de ses proches de la manière reconnue 
[convenable]. C’est là un devoir qui incombe à ceux qui 
craignent ». 

“ kutiba e alay_kum idhâ hadara ahada_kumu _l_mawtu 
in taraka khayrani _Lwaçiyyatu li _Lwâlidayni wa _L 
_aqrabîna bi_l_ma e rûfï haqqan e alâ _l_muttaqîna”. 

« Celui qui le change après l’avoir entendu, la faute en (2,181) 
incombe à ceux qui l’auront changé. 

En vérité, Allâh est Oyant et Très-Savant ». 

“fa_man baddalaJhu ba'da mâ sami'aJiu fa_innamâ 
ithmu_hu e alâ _l_ladhîna yubaddilûna_hu inna _llâha 
samî e un 'alîrnun”. 

« Celui qui craint de la part du testateur une erreur ou (2,182) 
une faute et [de ce fait] remet les choses en ordre entre eux, 
il n’y a aucun mal de sa part. 

En vérité, Allâh est Pardonnant et Très-Miséricor¬ 
dieux ». 

“fa_man khâfa min mûçin janafan aw ithman fa_ 

_açlaha baynaJium fa_lâ ithma e alay_hi inna _llâha 
ghafûrun rahîmun”. 

Pour la compréhension du commentaire on aura intérêt à lire au 
préalable les versets 4,11 et 12 concernant les héritages destinés aux 
enfants, au père et à la mère, aux frères et aux sœurs c’est-à-dire, aux 
héritiers réguliers ab intestat. 

Ce verset concerne uniquement les legs et les légataires. 

(2,180 à 182)1. Commentaire du verset 180. 

1.1. Dieu — que Son Invocation soit magnifiée — veut dire ceci : Ô croyants, 
« il vous est prescrit » c’est-à-dire, il vous est imposé 

« lorsque la mort se présente à l’un de vous et qu’il laisse un bien, de faire un testa¬ 
ment en faveur des “ deux parents” et de ses proches » l c’est-à-dire : en faveur de ceux 
qui n héritent pas directement de lui (lâ yarithûna_hu). Il fera ce testament “ bCL 
_ jna'ritf”, de la manière reconnue [convenable], c’est-à-dire : il leur accordera ce que 
Dieu lui a permis de leur léguer en testament sans dépasser le tiers des biens laissés 
et sans chercher à léser les héritiers [proprement dits]. 

« C’est là un devoir (haqq) qui incombe à ceux qui craignent (muttaqîn) » c’est- 
à-dire : c’est là une obligation (wâjib) pour celui qui obéit à Dieu que de laisser quelque 
chose à ses “parents” et à ses proches par testament. Si quelqu’un nous demande si 
celui qui néglige ce devoir et ne teste pas en leur faveur, laisse se perdre [le bien atta- 


ché à] une obligation et peut être inquiété [dans T Autre monde], nous répondrons 
que oui. 

Quelqu’un nous dira peut-être que certains savants considèrent que ce qui est 
énoncé ici a été abrogé par le verset se rapportant aux héritages. Nous répondrons 
que d’autres considèrent que ceci est au contraire définitif et non abrogé. Or s’il 
y a controverse pour savoir si ce verset est ou non abrogé, il sera nécessaire d’avoir 
recours à une preuve irréfutable car il est impossible que le statut énoncé dans ce 
verset soit compatible simultanément avec celui qui est énoncé dans le verset sur les 
héritages de même qu’il est impossible qu’un statut soit à la fois abrogé et abro¬ 
geant. (...) 

[Cette question sera détaillée par la suite. Pour l’instant on peut dire que] 
certains de ceux qui nous ont précédés disent la même chose que ce que nous avons 
dit en premier lieu ; ceux qui partagent cet avis se réfèrent aux propos suivants : 
... Dahhâk a dit : « Celui qui meurt sans avoir testé en faveur de ses proches scelle 
ses œuvres [terrestres] par une désobéissance ». 

... Dahhâk a dit également : « Le legs n’est pas permis en faveur des héritiers [régu¬ 
liers] ; on ne fait de legs qu’en faveur des proches. Si le legs est fait en faveur 
d’autres, il y a désobéissance de la part du testateur à moins qu’il n’ait pas 
de proche auquel cas il lègue en faveur des pauvres de la communauté ». 

1.2. Il y a donc divergence à propos de l’autorité de ce verset. 

1.2.1. • D’après les uns, l’autorité de ce verset n’est en rien abrogée mais seulement 
disent-ils, bien que par son sens obvie, ce verset semble concerner l’ensemble des 
personnes désignées, à savoir le père, la mère et les proches, il ne concerne en fait que 
certaines de ces personnes, plus précisément les proches qui ne sont pas déjà héritiers 
[réguliers]. 

... Jâbir ibn Zayd a dit à propos d’un homme qui a fait un legs en faveur d’autres 
que ses proches, alors qu’il avait des parents proches dans le besoin : « On 
laissera les deux tiers du legs aux parents proches et un tiers du legs sera 
donné au légataire ». 

1.2.2. • D’autres considèrent que le statut énoncé dans ce verset avait un caractère 
obligatoire et qu’il fallait le mettre en pratique jusqu’au moment de la révélation 
du verset sur les héritages ; à partir de ce moment-là, a été abrogé le legs en faveur 
du père et de la mère du testateur et de ses proches mentionnés parmi les héritiers 
[réguliers]. L’obligation du legs subsista en faveur de ceux qui n’étaient pas héritiers. 
Ils se réfèrent aux propos suivants : 

...Ibn Abbâs a dit à propos de ce passage : « Antérieurement, personne n’héritait 
en dehors des deux parents et il n’y avait que le legs s’il était fait en faveur 
des proches. Allâh fit ensuite descendre ceci : “ Et pour ses deux parents, 
il y aura pour chacun d’eux un sixième de ce qu’il laisse, s’il a un enfant ; 
s’il n’a pas d’enfant et que ses deux parents héritent de lui, sa mère aura le 
tiers”. Allâh — Gloire à Lui — explicitait alors la part d’héritage qui reve¬ 
nait aux deux parents et confirmait le legs en faveur des proches à savoir 
un tiers de ce qui est laissé ». 
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1.2.3. • D’autres encore disent que tout ceci a été abrogé par le verset concernant 
les obligations attachées aux héritages et qu’il n’y a plus d’obligation à faire de legs 
en faveur de proches ou d’autres. Ceux qui partagent cet avis se réfèrent aux propos 
suivants : 

... Ibrâhîm rapporte qu’un différend était survenu entre Zayd et Talha à propos des 
testaments. Lorsqu’il évoqua ce différend devant Abd Allâh Ibn Mas'ûd 
celui-ci dit : « Ils n’avaient pas à se disputer. Le Prophète — sur lui les 
Grâces et la Paix — est mort sans avoir fait de testament et Abû Bakr, 
quant à lui, en a fait. Quoi que tu fasses, c’est bien ». 

Tabarî rappelle ensuite que le terme “khayr” désigne ici le bien 
matériel (mâl) et non le bien moral appelé également “khayr”. 

Différents avis sur la quantité minimale de biens qui doivent rester pour qu’il 
y ait obligation de faire un testament. 

1.2.4. • Certains disent qu’il faut que les biens restants montent au minimum à 
mille dirhems. Ils se réfèrent à l’avis de Qatâda et à celui de Alî. 

... Hichâm ibn Urwa rapporte de son père que Alî ibn Abî Taleb entra un jour chez 
un homme qui était malade et qui lui évoqua le testament : « Tu n’as pas 
à tester, lui dit-il, car Allâh a dit “s’il laisse un bien” (in taraka khayran) ; 
laisse donc tes biens à tes fils ». 

1.2.5. • D’après d’autres, il est possible de tester dès que le bien se situe entre 
cinq cents et mille dirhems et ils se fondent sur l’avis d’Ibrâhîm an-Nakh e î. 

1.2.6. • D’autres enfin considèrent avec Zuhrî que le testament est un devoir, que 
les biens soient abondants ou non et c’est ce dernier avis qui est le plus pertinent 
car, que les biens (mâl) soient abondants ou non, le terme “khayr” [qui est utilisé ici 
pour les désigner] s’applique dans tous les cas. Or Dieu n’a déterminé aucune limite 
et n’a rien spécifié en sorte qu’il fût permis d’attribuer au sens obvie du texte un sens 
caché. Par conséquent, quiconque se trouve à l’article de la mort et possède un bien 
abondant ou non se trouve dans l’obligation (wâjib) de faire un testament pour léguer 
quelque chose aux autres personnes que celles qui doivent hériter de lui : ses “pères” 
et “mères” dans le sens donné précédemment à ses termes 2 et ses proches qui ne 
figurent pas parmi ses héritiers [c’est-à-dire les proches, exceptés les colatéraux pri¬ 
vilégiés, frères et sœurs]. 

(2,180 à 182)2. Commentaire du verset 181. 

« Celui qui le change après Vavoir entendu, la faute ( ithmuJhu) en incombe à ceux 
qui Vauront changé » c’est-à-dire : dans le cas où quelqu’un modifie le testament 
par lequel le testateur teste de la manière reconnue convenable pour ses “parents” 
et ses proches qui n’héritent pas de lui, la faute attachée à ce changement (ithmu 
_t_tabdîl) 3 incombe à celui qui fait le changement et non au testateur. 

“inna-Llâha Sami un 'Alîm” = « En vérité, Allâh est Oyant et Très-Savant » 
c’est-à-dire : en vérité, Dieu entend parfaitement le testament que vous faites lorsque 
vous testez, comme II vous l’a ordonné, en faveur de vos “pères”, vos “mères” et 




de vos proches, et II entend si vous testez avec justice suivant ce qu’il vous a permis 
en la matière ou si vous vous écartez de votre droit ; et II est Très Savant au sujet de 
« ce que cachent vos poitrines » 4 , s’il s’y trouve la tendance à la vérité et à la justice 
ou au contraire, un penchant^ers l’injustice et la tortuosité. 

(2,180 à 182)3. Commentaire du verset 182. 

Les commentateurs sont partagés sur l’interprétation de ce verset. 

3.1. • D’après certains, le sens de ce verset est le suivant : celui qui est au chevet 
d’un malade sur le point de mourir, qui l’entend faire son testament et qui craint 
qu’il ne commette quelque erreur en faisant quelque chose qu’il n’est pas en droit 
de faire ou qu’il n’y introduise volontairement une injustice en testant un legs qu’il 
n’est pas en droit de tester, il n’y a aucun mal à ce que cette personne présente remette 
les choses en ordre entre le testateur et ses héritiers en lui ordonnant d’être juste 
dans son testament et en lui interdisant de l’empêcher de faire ce que Dieu lui a 
permis dans ce domaine. Ceux qui partagent cet avis, qui est le plus pertinent [dira 
Tabarî] évoquent les propos suivants : 

... Mujâhid a dit à propos de ce passage : « Lorsqu’un homme est près de mourir 
et qu’en faisant son testament, il accorde trop [à quelqu’un], les gens pré¬ 
sents lui ordonnent d’être équitable et s’il accorde trop peu ils peuvent 
lui dire : fais ainsi ou donne à untel ». 

3.2. • D’après d’autres, le sens est le suivant : il n’y a aucune faute ni rien de cri¬ 
tiquable à ce que celui des légataires d’un défunt ou le responsable [officiel] chargé 
des affaires des musulmans qui craint que le testateur n’ait commis quelque erreur 
dans le testament qu’il a laissé, remette les choses en ordre entre les héritiers et les 
légataires en rétablissant dans le testament, l’équité et le droit [de chacun]. Cet 
avis est fondé sur des propos d’Ibn Abbâs, de Qatâda et de Rabî e ibn Anas qui consi¬ 
dèrent qu’il n’y a aucun mal à rectifier un testament comportant des erreurs ou des 
injustices. 

3.3. • D’après d’autres, l’erreur consiste à attribuer à l’un des légataires un bien 
qui reviendra finalement à un héritier (ab_intestât). 

... Ibn Jurayj rapporte que Tâwûs a dit à propos de ce passage : « L’erreur ou la faute 
consiste en ce qu’un homme lègue quelque chose à ses petits fils en sorte 
que les biens légués reviennent finalement à leur père ou que la femme 
lègue quelque chose à son gendre pour que ce bien revienne en définitive 
à sa fille et ce, alors que les héritiers réguliers sont nombreux et que le bien 
n’est pas très abondant. Que tout ce qu’il donne en legs ne dépasse pas 
le tiers des biens et que les bénéficiaires du legs rétablissent eux-mêmes les 
choses sinon que le prince s’en occupe » (...). 

3.4. [Explication complémentaire]. 

“fa man khâfa min mûçpt janafan aw ithman ” = « Celui qui craint de la part du 
testateur , une erreur (janaf) ou une faute (ithm) ». D’après tous les commentateurs 




[cités par Tabarî], le terme “janaf” désigne l’erreur malencontreuse (khata') et le 
terme “ithm” la faute commise volontairement ( e amdan). 

NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,180 à 182) 

1. Les mots “deux parents” ont été placés entre guillemets pour signaler que, selon Tabarî, 
le terme “wâlidayni”, traduit habituellement de cette façon, ne doit pas être pris dans son sens 
habituel. (Voir plus loin 1.2.6. et note suivante). 

2. Les “deux parents” ne désignent pas ici le père et la mère mais d'une part, l'ensemble 
des parents du côté paternel (grands-parents, oncles et tantes) excepté le père lui-même, et, d’autre 
part, l’ensemble des parents du côté maternel exceptée la mère elle-même. Voir explication de 
Tabarî en com. (2,132-134)3.2. 

3. Dans les termes “ ithmu_.hu” (litt., sa faute), le pronom “ hu” renvoie au “ fait de changer” 
(tabdîl) le testament. 

4. Cf. Cor. 40,19. Voir aussi com. (2,284-286)1. 
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« Ô vous qui croyez, il vous a été prescrit de jeûner (i-*), 
comme cela fut prescrit à ceux qui étaient avant vous, afin 
que vous vous gardiez ». 

“yâ'ayyuJiâ _Lladhîna âmanû kutiba e alay_kumu 
_ç_çiyâmu kamâ kutiba c alâ _l_ladhîna min qabli_kum 
la e alla_kum tattaqûna”. 

« (-m ) Un nombre déterminé de jours (i-+) ; 


(2,183) 


(2,184) 



Celui d’entre vous qui est malade ou en voyage, [qu’il 
acquitte] un nombre [équivalent] d’autres jours et il incombe 
à ceux qui pourraient le faire [mais ne le font pas] de com¬ 
penser en nourrissant un pauvre ; 

' Quant à celui qui fait volontairement un bien, c’est bien 
pour lui ; [toutefois] que vous jeûniez est meilleur pour vous ; 
si vous saviez ». 

“ayyâman ma'dûdâtin/fa_man kâna min_kum marîdan 
aw 'alâ safarin fa_'iddatun min ayyâmin ukhara/wa 'alâ 
-Lladhîna yutîqûna_hu fidyatun ta'âmu miskînin/fa_man 
tatawwa'a khayran fa_liuwa khayrun la_hu wa an taçûmû 
khayrun la_kum in kuntum ta'lamûna”. 

(2,183-184)1. Commentaire du verset 193. 

1.1. « 0 vous qui croyez » : ô vous qui croyez en Dieu et en Son Envoyé et qui re¬ 
connaissez leur vérité, 

“kutiba ’ alayJkum _ç_çiyâm” = « il vous a été prescrit de jeûner », c’est-à-dire : 
le jeûne (çiyâm) vous a été imposé (furida). 

Explications du terme “çiyâm” (le fait de jeûner, le jeûne). Ce terme est le nom 
verbal du verbe “çâma 'an”, s’abstenir de (kaffa 'an)i. [Dans ce verset], le “çiyâm” 
consiste à s’abstenir de ce dont Dieu a ordonné de s’abstenir. Mais ce terme peut 
encore être employé dans d’autres contextes ; on dira par exemple : “çâmat aLkhaylu 
'an as_sayr” pour dire que les chevaux s’abstiennent de marcher, ou “çâma 'an 
al_kalâm” pour dire que quelqu’un s’abstient de parler. C’est ainsi que dans le 
verset où Marie dit « J’ai voué au Tout-Puissant un “çâwm” (Cor. 19,26), le terme 
“çâwm” ne signifie pas “jeûne” mais abstention de paroles, silence (çamt). 

1.2. « Comme cela fut prescrit à ceux qui étaient avant vous ». Les commentateurs 
Ont des avis différents au sujet de ceux auxquels il est fait allusion dans ce passage, 
de même qu’ils divergent pour savoir en quoi le jeûne des musulmans est comparable 
au jeûne de ces gens. 

1.2.1. • D’après les uns, il s’agirait des Chrétiens, et Dieu établit la comparaison 
entre leur jeûne et le nôtre sous le rapport du temps. 

... Cha'bî a dit : « Si je jeûnais toute l’année, je m’abstiendrais de jeûner le jour du 
doute dont on ne sait pas si c’est un jour du mois de Cha'bân ou un jour 
du mois de Ramadan 2 . En effet, il avait été imposé aux Chrétiens de jeûner 
le mois de Ramadan comme cela nous a été imposé, mais ils ont remplacé 
le mois par une saison. Peut-être [qu’à un certain moment], ils jeûnaient 
en été en comptant trente jours; puis la génération suivante, confiante 
en elle-même, prit l’initiative de jeûner un jour avant et un jour après ce 
mois ; les générations suivantes adoptèrent cette coutume de rajouter un 
un jour avant et après jusqu’à ce que la période du jeûne atteignît cinquante 
jours. C’est là, ce à quoi il est fait allusion dans ce passage... ». 
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1.2.2. • D’après d’autres, il s’agirait toujours des Chrétiens mais la comparaison 
porte sur la manière de jeûner [en le commençant à partir du dernier repas de la 
nuit jusqu’au premier repas de nuit du lendemain], et c’est la première façon de 
jeûner qui avait été imposée aux croyants. 

... Suddiyy a dit en commentant ce passage : « Le jeûne du Ramadan avait été pres¬ 
crit aux Chrétiens : pendant ce mois, il ne fallait plus manger ni boire, 
ni avoir de rapports intimes à partir du moment où l’on avait dormi [et 
cela jusqu’au lendemain soir après la rupture]. Ceci devint pénible aux 
Chrétiens qui se mirent à tergiverser : valait-il mieux le faire en été ou en 
hiver. Finalement ils se mirent d’accord pour le faire pendant la saison 
intermédiaire entre l’hiver et l’été en se disant qu’ils ajouteraient vingt jours 
de jeûne supplémentaire pour expier ce qu’ils avaient fait, et ils en arri¬ 
vèrent ainsi à jeûner cinquante jours. Les musulmans continuèrent à jeûner 
[du dernier repas du soir jusqu’au lendemain soir] comme le faisaient les 
Chrétiens jusqu’au moment où se produisirent certains incidents avec Qays 
ibn Çurma et Umar ibn al-Khattab ; c’est alors qu’Allâh déclara licite de 
boire, de manger et de cohabiter avec son épouse jusqu’au moment de 
l’arrivée de l’aube » 3 . 

1.2.3. • D’après d’autres, dont Mujâhid, il s’agirait des Gens du Livre 4 et d’après 
d’autres, enfin, des gens en général auxquels il était imposé de jeûner trois jours 
au moins par mois et c’est l’avis de Qatâda : 

... Qatâda a dit : « Avant que le jeûne du Ramadan ne soit révélé, lès gens étaient tenus 
de jeûner trois jours de chaque mois » 5 . 

1.2.4. L’avis le plus pertinent est celui des commentateurs qui donnent le sens 
suivant à ce passage : Ô vous qui croyez, il vous a été imposé de jeûner comme cela 
le fut aux Gens du Livre : jeûner “un nombre déterminé de jours” c’est-à-dire : le 
mois de Ramadan. En effet, après Abraham — sur lui les Grâces et la Paix — les 
gens étaient tenus de suivre son exemple puisque Dieu l’avait institué “imâm” 6 ; par 
ailleurs, Dieu nous fait savoir que sa Religion était la Tradition pure et orthodoxe 
(al-Hanafiyya al-musallama) qu’il avait ordonné à notre Prophète — sur lui les 
Grâces et la Paix — de suivre comme II l’avait ordonné aux autres Prophètes avant 
lui. Quant à la comparaison, elle porte sur le moment où ce jeûne est imposé à savoir 
le mois de Ramadan. 

1.3. “ laallaJcum tattaqûna” = « afin que vous vous gardiez » 7 : Je vous ai imposé 
de vous abstenir de certaines choses : nourritures, boissons et rapports intimes afin 
que vous vous gardiez de ces choses pour ne pas rompre votre jeûne, comme ceux 
qui vous ont précédé s’en sont gardés lorsqu’ils jeûnaient 8 . 

(2,183-184)2. Commentaire du verset 184. 

2.1. “ayyâman ma’dûdât ” = « (-H ) Un nombre déterminé de jours (i-Q » : Il vous 
a été prescrit comme cela le fut à ceux qui vous ont précédé, de jeûner un nombre 
déterminé de jours. Les commentateurs ont différents avis sur le sens de ce « nom¬ 
bre déterminé de jours ». 
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2.1.1. • D’après certains, il s’agit de trois jours chaque mois. Ils se réfèrent aux 
avis suivants : 

... Atâ a dit : « Les gens étaient tenus tout d’abprd de jeûner trois jours par mois (...) 
puis Allâh leur imposa le jeûne du mois de Ramadan ». 

Comme il a été dit plus haut, les modalités de ce jeûne n’étaient pas 
encore celles qui sont observées actuellement : il devait être respecté 
du dernier repas du soir jusqu’au lendemain soir. Tant que ce jeûne 
ne durait que trois jours il ne posait, semble-t-il, pas de difficultés. 
Celles-ci apparurent à partir du moment où il fut imposé sous cette forme 
pendant tout le mois de Ramadan. 

... ibn Abbâs a dit : « “ Il vous a été prescrit de jeûner comme cela fut prescrit à ceux 
qui étaient avant vous”, il s’agissait alors de jeûner trois jours par mois. 
Cela fut abrogé par la suite par la révélation [de l’obligation] du jeûne de 
Ramadan. On jeûna alors [tout le mois] selon ce premier type de jeûne 
qui commençait au dernier repas du soir ( e atama) ». 

... Mu'âdh ibn Jabal a dit : « Lorsque l’Envoyé — ... — vint à Médine, il jeûnait le 
jour de 'Achûrâ 9 et trois jours de chaque mois. Par la suite, Allâh — exalté 
soit-Il — fit descendre l’obligation de jeûner le mois de Ramadan en révé¬ 
lant tout ce passage : “Ô vous qui croyez, il vous a été prescrit de jeûner 
comme cela fut prescrit... un nombre déterminé de jours” jusqu’au passage 
“il incombe à ceux qui pourraient le faire de compenser en nourrissant un 
pauvre” ». 

2.1.2. • D’après d’autres, les trois jours de jeûne, que le Prophète observait chaque 
mois, n’étaient pas obligatoires, et ce n’est donc pas à eux que le “nombre déterminé 
de jours” fait allusion. Pour ces commentateurs-là, il s’agit déjà des jours du mois 
de Ramadan et c’est l’avis le plus pertinent [dit Tabarî ]. 

Ceci se justifie [ajoute Tabarî] du fait qu’il n’existe pas de donnée traditionnelle 
irréfutable permettant d’affirmer qu’il y avait eu avant un jeûne obligatoire de trois 
jours qui aurait été abrogé, par la suite, par l’obligation de jeûner le mois de 
Ramadan. Les choses étant ainsi, l’interprétation de tout ce passage sera : « Il vous 
est prescrit de jeûner, comme cela le fut à ceux qui étaient avant vous..., un nombre 
déterminé de jours », autrement dit : il vous est prescrit de jeûner le mois de Rama¬ 
dan [comme cela fut prescrit à ceux qui vous ont précédé] (voir ci-dessus 1.2.4.). 

Ce passage est directement lié au début du verset précédent et au 
début du verset suivant ; la fin du verset précédent comme la suite de ce 
verset-ci se présentent de ce point de vue comme un ensemble de pro¬ 
positions incidentes. La trame principale du passage est la suivante : 

« Ô vous qui croyez, il vous a été prescrit de jeûner... » 

« un nombre déterminé de jours... » 

« [C’est] le mois de Ramadan, au cours duquel a été descendu le 
Qur'ân... ». 

2.2. « Celui d'entre vous qui est malade ou en voyage [qu'il acquitte] un nombre 
[équivalent] d'autres jours » : c’est-à-dire : celui qui devrait normalement jeûner 
mais qui est malade ou en voyage devra interrompre alors son jeûne et jeûnera, 
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après le mois de Ramadan, un nombre de jours équivalent au nombre de jours corres¬ 
pondant à la durée de l’interruption due à la maladie ou au voyage. 

2.3. 44 wa 'alâ JJadhîna yutîqûnaJiu fidyatun taâmu miskînin ” = « et il incombe 
à ceux qui pourraient le faire [mais ne le font pas] de compenser en nourrissant un 
pauvre ». 

Tabarî mentionne l’existence de certaines variantes mineures de 
lecture de ce passage, en particulier, “ yutawwiqûna” au lieu de 
“ yutîqûna”. La lecture “yutiqûna” donnée ici est la seule qu’il retient 
comme entièrement valable. 

Il existe des divergences sur la signification de ce passage. 

2.3.1. # D’après les uns, ceci signifie, qu’au début de l’institution de l’obligation 
du jeûne [de Ramadan], il était permis aux bien-portants résidants de jeûner s’ils 
le voulaient; ils pouvaient ne pas jeûner à condition, dans ce cas, de compenser, 
chaque jour de jeûne non effectué, en nourrissant un pauvre ; cette disposition fut 
abrogée par la suite. Ceux qui partagent cet avis [qui est aussi le nôtre, dira Tabarî] 
se réfèrent aux propos de Mu'âdh ibn Jabal (voir ci-dessus 2.1.1.). 

... Mu'âdh ibn Jabal ajoute : « Ceux qui voulaient jeûner, jeûnaient et ceux qui ne 
voulaient pas, “desjeûnaient” (aftara) 10 ; ils le pouvaient à condition de 
nourrir un pauvre en compensation. 

Par la suite, Allâh imposa le jeûne à tous ceux qui sont en bonne santé 
et résidents et ne maintint la compensation de la nourriture payée à un 
pauvre uniquement pour le vieillard qui est dans l’incapacité de jeûner; 
[cette obligation définitive fut instituée lorsqu’Allâh révéla le passage du 
verset suivant : ]“ Celui d’entre vous qui aperçoit le 44 mois”, qu’il le jeûne...”» 
(2,185). 

Tabarî cite encore, à cet endroit, plus d’une quinzaine de propos 
équivalents en particulier ceux de Amru ibn Murra, Alqama, Atâ, et 
Dahhâk. 

... Ibn Abî Laylâ rapporte être venu chez Atâ pendant le mois de Ramadan : celui-ci 
mangeait et lui dit : « Je suis un vieillard fort âgé. En vérité, l’obligation 
de jeûner a été descendue [dans un premier temps sous la forme suivante :] 
celui qui le voulait, jeûnait sinon il “desjeûnait” et nourrissait un pauvre. 
Il en fut ainsi jusqu’à la révélation du verset : 44 ... et celui d’entre vous qui 
aperçoit le mois, qu’il le jeûne ; quant à celui qui est malade ou en voyage 
[qu’il compense par] un nombre [équivalent] d’autres jours...” ; à partir 
de ce moment-là, le jeûne fut obligatoire pour tous sauf pour le malade, 
le voyageur ou encore le vieillard fort âgé, comme moi, qui acquittent la 
compensation ». (...) 

2.3.2. • D’après d’autres, ce verset aurait été révélé spécialement pour le vieillard 
qui a encore la capacité de jeûner mais qui peut 44 desjeûner” s’il le veut, et compenser 
son jeûne par la nourriture d’un pauvre. 

Selon ce point de vue, la licence (rukhça) de ne pas jeûner, n’aurait 
pas eu un caractère général mais, dès le départ, rien qu’une portée spéci- 




fique : seuls les vieillards auraient été concernés ; par la suite, cette licence 
fut restreinte au cas des vieillards dans l’incapacité effective de jeûner 
et au cas dès femmes enceintes ou qui allaitent et qui craignent pour leur 
enfant. Tabarî cite cinq propos concordants, ceux d’Ibn Abbâs, de Sa e îd 
/ _ ibn Jubâyr, de Rabî' ibn Anas et de Qatâda, auxquels se réfèrent ceux 

qui partagent cet avis. 

... Qatâda, à propos du passage « Il incombe à ceux qui pourraient le faire de com¬ 
penser en nourrissant un pauvre », a dit : « Pour l’homme ou la femme 
d’un grand âge, qui avaient la capacité de jeûner, il y avait là, une licence 
(rukhça) pour “desjeûner” et nourrir un pauvre. Par la suite, cela fut 
abrogé par le verset suivant... et les gens de science considérèrent — et 
espérèrent :— que, pour l’homme ou la femme de grand âge incapables 
de jeûner, la licence était maintenue pour chaque jour [de jeûne non effec¬ 
tué], et qu’elle l’était aussi pour la femme enceinte craignant pour l’enfant 
en son sein ainsi que pour celle qui allaite et qui craint pour son nourris¬ 
son ». 

Tabarî cite ensuite d’autres avis correspondant aux autres lectures 
du verbe “yutîqûna”, puis il aborde les variantes du passage “fidyatun 
ta'âmu miskînin”. La traduction complète de cette partie du commen¬ 
taire, avec tous les avis, tous les propos, toutes les variantes, toutes les 
conclusions et toutes les justifications, demanderaient une dizaine de 
pages. Nous retiendrons simplement l’explication du terme “fidiya” tra¬ 
duit -ici par “ compensation ”. 

2.4. Explication du terme “fidiya”. 

La “fidiya” est une compensation (jazâ') à donner à un pauvre pour chaque 
jour de jeûne non effectué (...). Il y a toutefois divergence sur l’importance de la 
quantité de nourriture qu’il convient de donner : 

• D’après les uns, il s’agit de donner, pour chaque jour, la moitié d’un “çâ e ” n 
de blé. 

• D’après d’autres, il s’agit d’un “mudd” de blé. 

• D’après d’autres encore, il s’agit d’un demi “çâ e ” de blé ou d’un “çâ e ” com¬ 
plet de dattes ou de raisins secs. 

Certains précisent que cette nourriture doit être donnée [en deux fois] le matin 
et le soir afin qu’elle puisse constituer le petit déjeûner (sahûr) et le repas de rupture 
(iftâr) pour le pauvre qui jeûne 12 . 

(2,183-184)3. Commentaire du verset 184 (fin). 

“ fa-man tatawwaa khayran fa huwa khayrun laJtu” = « Quant à celui qui fait 
volontairement un bien, c’est bien pour lui ». Les commentateurs ont des avis diver¬ 
gents sur l’interprétation de ce passage : 

• Certains se réfèrent aux propos suivants : 

... Ibn Abbâs interprète ainsi ce passage : « Quiconque ajoute [à cette compensation] 
la nourriture d’un autre pauvre, c’est là un bien pour lui et “ que vous jeûniez 
est meilleur pour vous” ». 




... Suddiyy a dit : « S’il nourrit deux pauvres, c’est là un bien pour lui ». 

• D’autres considèrent que ce bien consiste à jeûner [par la suite le jeûne com¬ 
pensatoire] tout en donnant la nourriture au pauvre [pendant la période du jeûne 
du Ramadan]. C’est l’avis d’Ibn Chihâb (...). 

• D’autres considèrent qu’il s’agit de donner au pauvre que l’on nourrit plus 
que la quantité exigée. 

... Mujâhid a dit : « “Celui qui fait volontairement un bien” c’est-à-dire : celui qui 
donne au pauvre la valeur d’un “çâ e ” complet [au lieu de ne lui en donner 
que la moitié] ». 

[Tabarî ajoute] Il est permis de considérer que chacune de ces interprétations 
est valable car tous ces actes sont des biens volontaires et des œuvres surérogatoires 
(nawâfil). 

« [toutefois] que vous jeûniez est meilleur pour vous » c’est-à-dire : que vous 
jeûniez le mois de Ramadan, comme cela vous a été prescrit, vaut mieux que de 

“desjeûner” et de donner la compensation. 

« si vous saviez » signifie : ô vous qui croyez ! si seulement vous saviez laquelle 
de ces deux choses est la meilleure pour vous : “desjeûner” et compenser ou jeûner 
comme Dieu vous l’a ordonné. 

NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,183-184) 

1. Le verbe “çâma” possède un autre nom verbal, “çawm”, qui sera mentionné plus loin 

et qui a pratiquement le même sens que “çiyâm”. . 

2. La transcription exacte du nom de ce mois est “ ramadân”. Nous adopterons toutefois 
le nom Ramadan qui est couramment employé aujourd’hui en français. Voir l’explication de ce 
nom en corn. (2,185)1.1.2. et sa note 2. 

Quant au jour du doute, c’est le jour qui, théoriquement, pourrait commencer le mois de 
Ramadan alors que l’apparition du croissant lunaire n’a pas été observée de visu ; ce jour sera 
considéré comme le trentième du mois précédent (Chawwâl). Par contre, si la vision est établie, 
il n’y a plus de doute et on se trouve dans le premier jour du mois de Ramadan. (Rappelons que 
les “jours” commencent au coucher du soleil (maghreb) ; on cherchera donc à obtenir la vision 
du croissant lunaire, dans les premiers instants qui suivront le coucher). 

3. Voir corn. (2,187). _ , . . 

4. Mujâhid ne donne pas d’autre précision : il pourrait donc s’agir des Chrétiens ou des 

Juifs. . A _ 

5. Parmi les jeûnes surérogatoires recommandés, le plus important est le jeune de trois jours 

chaque mois. 

6. “Imâm”; voir com. (2,124)2. 

7. Le verbe “ ittaqâ” (d’où tattaqûna”) a une signification complexe ; une des notions fonda¬ 
mentales de cette racine est celle de protection (wiqâya) ; “ ittaqâ” c est à la fois se garder ou se 
préserver de ce qu’il faut craindre ou redouter, et craindre ce dont il faut se protéger. Le participe 
actif de ce verbe, “muttaqûna”, avait été traduit en (2,2) par “ceux qui craignent” et le maçdar 
de là forme simple, “taqwâ”, le sera par crainte pieuse” en (2,197). La traduction donnée ici met 
l’accent sur le sens fondamental de la huitième forme de ce verbe, sens qui est plus particulière¬ 
ment en vue ici. 

8. Tabarî ne mentionne ici que les aspects du jeûne d’institution explicitement coranique 
mais ne détaille pas tous les aspects du jeûne tels qu’ils sont précisés dans les hadîths du Prophète : 


s’abstenir des actes ou des paroles blamâbles (violence, médisances,...), s’abstenir des frivolités... 

9. Jour de 'Âchûrâ : 10 e Jour du mois de Muharram, 1 er mois de l’année. 

10. Le verbe “aftara” peut signifier “rompre le jeûne” ou encore déjeûner ou dîner. (Ces 
deux mots ont d’ailleurs la même origine et dérivent tous deux de “de-jejunare” qui signifie 
littéralement “rompre le jeûne”). Toutefois, il ne s’agit pas ici à proprement parler de “rompre” 
le jeûne puisque ceux dont il est question ne l’ont pas nécessairement commencé. Il ne s’agit 
pas non plus de prendre un repas précis mais seulement de pouvoir le prendre alors que les autres 
s’en abstiennent. Il ne s’agit pas non plus de ne pas respecter le jeûne puisque ceux qui sont dans 
ce cas, même s’ils ne l’observent pas, en respectent quelque chose, indirectement, par le biais de 
la compensation (fidiya). “ Aftara” a ici le sens de : ne pas jeûner, ne pas s’abstenir des choses dont 
il faut s’abstenir pour être en état de jeûne ; lorsqu’il aura ce sens, nous rendrons ce terme par le 
verbe, orthographié à l’ancienne : “desjeûrier” et son maçdar “iftar” par “desjeûnement” tou¬ 
jours placés entre guillemets et nous réserverons les traductions “rompre le jeûne” et “rupture” 
pour rendre respectivement des termes “aftara” et “iftar” lorsqu’ils auront effectivement ce 
sens précis. 

11. “ça ” : mesure de grains contenant quatre “mudd” et qui équivaut à huit poignées de 
moyenne grandeur. Le “mudd” est un poids équivalent à une livre et un tiers (dans le Hijâz), 
ou à autant que peuvent contenir les deux mains. 

12. Le “ sahûr” est le dernier repas de la nuit, pris avant le début du temps du jeûne. 
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« (-h) [Jeûner] le mois de Ramadan au cours duquel 
a été descendu [synthétiquement] le Qur'ân en tant que 
Guide pour les hommes, et en tant que preuves évidentes de 
guidance et de discrimination; 

Aussi, celui d’entre vous qui aperçoit le “ mois”, qu’il le 
jeûne ; celui qui est malade ou en voyage [qu’il acquitte] un 
nombre [équivalent] d’autres jours ; 


(2,185) 
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Allâh veut pour vous ia facilité et non la difficulté et [Il 
vous a guidés ainsi] afin que vous complétiez le nombre [de 
jours de jeûne à acquitter], que vous Le magnifiez pour ce en 
quoi II vous a guidés et que vous [Lui] soyiez reconnais¬ 
sants ». 

“chahru ramadâna _l_ladhî unzila fî_hi -Lqur'ânu 
hudan li_n_nâsi wa bayyinâtin mina _l_hudâ wa _Lfurqâni/ 
fa_man chahida min_kumu _ch_chahra fa_l_yaçum_hu wa 
man kâna marîdan aw e alâ safarin fa^'iddatun min ayyâmin 
ukhara/yurîdu _llâhu bi_kumu JLyusra wa lâ yurîdu bi_ 

_kumu _L_ e usra wa^lLtukmilû JL'iddata wa li_tukabbirû 
_llâha e alâ mâ hadâJcum wa la e alla_kum tachkurûna”. 

(2,185)1. « (->i) le mois de Ramadan au cours duquel a été descendu [synthétique¬ 

ment] le Qur'ân en tant que Guide pour les hommes et preuves évidentes de 
guidance et de discrimination ». 

1.1. “ chahru Ramadâna ” = « Le mois de Ramadan ». 

1.1.1. Explication du terme “chahr” (traduit ici par “mois”). La racine de ce mot 
évoque la notion du “chuhra” : mise au clair, mise en évidence, [d’où le sens usuel 
de “chuhra” : renommée]. Le verbe “chahara” est utilisé pour dire que quelqu’un 
exibe (chahara) son sabre, qu’il le tire de son fourreau, et le rend visible pour celui 
qu’il va frapper. On dira de même “chahara ch_chahru” pour dire que le croissant 
lunaire du mois est apparu. 

Le mois est donc appelé “ chahr” du fait que c’est une période qui 
commence par l’apparition (chahr) du croissant lunaire. 

1.1.2. Explication du nom “ Ramadân” 1 . D’après certains linguistes arabes, ce mois 
fut appelé ainsi à cause de l’intensité de la chaleur sous laquelle les membres parais¬ 
sent se consumer (ramada) 2 . Mujâhid désapprouvait que l’on dise “Ramadân” car, 
disait-il, il s’agit peut être d’un Nom de Dieu; il voulait que l’on dise “chahru 
Ramadân” (mois de Ramadân) 3 . 

1.1.3. Variante de lecture : Il est permis de lire le terme “chahr” au cas sujet (ter¬ 
minaison 13 ) ou au cas direct (terminaison jl). 

• Si on lit “chahni Ramadân”, il est permis de considérer que le sens est le 
suivant : « Il vous est prescrit de jeûner (-») un nombre déterminé de jours (-►) 
qui sont le mois de Ramadan... ». 

Selon ce point de vue, ces termes viennent expliciter le “ nombre 
déterminé de jours” mentionné au début du verset précédent. 

Mais on pourrait aussi admettre le sens suivant : Cela [pour] le mois de Rama¬ 
dan, c’est-à-dire : ce qui vient d’être dit, à savoir qu’il vous est prescrit de jeûner, etc..., 
c’est pour le mois de Ramadan (...). 

• Si, à présent, on lit “chahra Ramadân” le sens peut être le suivant : « Il 



vous est prescrit de jeûner (-*) le mois de Ramadan ou encore, le cas direct peut 
prendre un sens impératif : le mois de Ramadan, jeûnez-le. 

Dans ce cas, l’impératif “jeûnez-le” (çumûJiu) est sous-entendu 
après ces termes. 

Ou bien encore, avec un sens temporel, comme s’il était dit : il vous est prescrit 
de jeûner pendant le mois de Ramadan. 

1.2. “ al-ladhî unzila fî-hi -LQur'ân” = « au cours duquel a été descendu le Qur'ân ». 
Dieu rappelle ici que le Coran a été descendu synthétiquement (unzila) pendant le 
mois de Ramadan, lors de la Nuit de la Valeur, de la Table Gardée jusqu’au ciel 
de ce monde puis qu’il fut descendu analytiquement (nuzzila) sur Muhammad — 
sur lui les Grâces et la Paix — en fonction de ce que Dieu voulait lui révéler 4 . 

... Sa'îd ibn Jubayr rapporte qu’Ibn Abbâs a dit : « Le Coran a été descendu comme 
une synthèse du Rappel dans la vingt-quatrième nuit du Ramadan et fut 
placé [en instance] dans la Maison de la Gloire puissante ». 

... Sa'îd ibn Jubayr a dit aussi : « Le Coran a été descendu en une seule fois lors de la 
Nuit de la Valeur (Laylatu_Lqadr) pendant le mois de Ramadan et fut 
placé en instance dans le ciel de ce monde » 5 . 

... Qatâda rapporte de la part de Ibn Abî Malîk qui le tenait de Wâthila, que le 
Prophète a dit : « Les Feuillets d’Abraham 6 ont été descendus (unzilat) 
dans la première nuit du mois de Ramadan, la Thora a été descendue 
(unzilat) au cours des premières nuits de Ramadan, l’Évangile a été des¬ 
cendu (unzila) dans les treize premières nuits, et le Coran l’a été dans la 
vingt-quatrième nuit de Ramadan ». 

... Suddiyy rapporte qu’Ibn Abbâs a dit à propos de ce passage : « La Nuit de la 
Valeur, c’est aussi la Nuit Bénie (aLLaylatu _l_Mubâraka) qui est une 
nuit de Ramadan au cours de laquelle le Coran a été descendu en une seule 
fois à partir du “Zubur” jusqu’à la Maison Visitée (Bayt al-Ma'mûr). Cette 
descente se traduisit sous forme de “Couchers d’étoiles” dans le ciel de ce 
monde où le Coran était descendu. Par la suite, il fut descendu progressive¬ 
ment sur Muhammad — ... — pour lui révéler l’Ordre et l’Interdit, en temps 
de paix ou de guerre, message par message » 7 . 

... Akrama rapporte qu’Ibn Abbâs a dit : « Le Coran fut descendu tout entier jusqu’au 
ciel de ce monde en une seule fois, en ramadan lors de la Nuit de la Valeur : 
lorsqu’Allâh voulait en faire connaître quelque chose sur terre, il le faisait 
descendre de là, et ce, jusqu’à ce qu’il l’ait rassemblé [à nouveau dans ce 
monde] ». 

... Sa'îd ibn Jubayr rapporte qu’Ibn Abbâs a dit : « Le Coran a été descendu en une 
seule fois, dans la Nuit de la Valeur, du Ciel suprême jusqu’au ciel [de ce 
monde] ; par la suite, sa descente fut échelonnée sur des années ». 

En guise de commentaire, Ibn Abbâs récitait ce verset : « “Je n’en 
jurerais pas par les Couchers des étoiles” et il ajoutait : “Il a été descendu 
(nuzzila) en plusieurs parties” ». 

...Ibn Jurayj rapporte qu’Ibn Abbâs a dit : « Le Coran a été descendu (unzila) en 



une seule fois sur l’Ange Gabriel dans la Nuit de la Valeur ; l’Ange ne 
révélait ensuite au Prophète que ce qu’il avait l’ordre de faire descendre sur 
lui ». 

Ibn Jurayj ajoute : « Chaque année [de la période de la Révélation] ce 
qui avait été descendu synthétiquement sur l’Ange dans la Nuit de la Valeur 
était tout ce qui allait être, cette année-là, descendu analytiquement sur le 
Prophète. 

Tout ceci est rappelé dans les versets : “Nous l’avons fait descendre 
[synthétiquement] dans la Nuit de la Valeur” ou encore “Nous l’avons 
fait descendre [synthétiquement] dans la Nuit Bénie” ». 

...Muqassim rapporte d’Ibn Abbâs « qu’un homme lui dit un jour qu’un doute 
s’était glissé dans son cœur à propos des passages suivants : “ Le mois de 
Ramadan au cours duquel a été descendu le Coran” 

“Nous l’avons fait descendre dans la Nuit Bénie” 

“Nous l’avons fait descendre dans la Nuit de la Valeur” 

Or Allâh avait fait descendre des versets au cours des mois de Chaw- 
wâl, de Dhû_LQi e da ou au cours d’autres mois. 

[Ibn Abbâs lui répondit : ] En fait, en Ramadan, dans la Nuit de la 
Valeur, ou Nuit Bénie, le Coran n’a été descendu qu’en un seul bloc ; par 
la suite, il fut descendu progressivement au cours des jours et des mois 
“en mode de “Couchers d’Étoiles” ». 

1.3. “ hudan li^n^nâs wa bayyinâtin mina J-Hudâ wa-Lfurqân”. 

« en tant que Guide pour les hommes » : c’est-à-dire : en tant que direction vers 
la vérité et le droit chemin. 

« et preuves évidentes de guidance (Hudâ) » c’est-à-dire : en tant qu’indications 
claires données par le Discours divin à propos des limites normatives imposées par 
Dieu, de Ses obligations, du licite et de l’illicite, 

« et de discrimination (furqân) » : et en tant qu’indications pour distinguer la 
vérité de l’erreur. 

(2,185)2. “ fa-man chahida minJcumu ch-chahra fa-l-yaçumJîu” = « Aussi, celui 

d'entre vous qui aperçoit le “ mois ”, quil le jeûne ». 

Les avis sont partagés au sujet du sens de la “ vision du mois” (chuhûd ach_ 
_chahr). 

2.1. • D’après les uns, il s’agit de la vision de celui qui est à demeure chez lui : 
celui qui est chez lui et qui aperçoit le croissant lunaire du mois de Ramadan est 
tenu de jeûner, qu’il soit chez lui ou qu’il parte en voyage. Ceux qui partagent cet 
avis évoquent les propos suivants : 

... Ibn Abbâs a dit : « “Celui d’entre vous qui aperçoit le “mois”,qu’il le jeûne” : 
lorsqu’il aperçoit le mois et qu’il est chez lui, il est tenu de le jeûner [complè¬ 
tement, quoi qu’il fasse au cours du mois], qu’il reste à demeure ou qu’il 
voyage. 

Mais s’il aperçoit le mois alors qu’il est déjà en voyage, il peut jeûner 
ou “ desjeûner” ». 
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... D’après Qatâda, Alî disait que lorsque le mois de Ramadan arrivait alors qu’il se 
trouvait à demeure et que, par la suite, il voyageait, il se devait de jeûner. 

... Dabbî rapporte qu’Ibrâhîm a dit : « Lorsque le Ramadan arrive, ne voyage pas ; 
néanmoins, si tu voyages, après avoir jeûné un jour ou deux, ne romps 
pas » (...). 

Cet avis [dira plus loin Tabarî] est complètement erroné car il y a 
plusieurs données traditionnelles concordantes qui prouvent que le 
Prophète avait commencé un mois de Ramadan en étant chez lui puis 
qu’il le rompit en partant en voyage. 

2.2. • D’après d’autres, ce passage signifie : celui qui aperçoit le mois, qu’il le 
jeûne dans la mesure où il est raisonnable, pubère et assujeti à la loi [c’est-à-dire 
musulman]. C’est là, l’avis d’Abû Hanîfa et des gens de son École. Pour eux, celui 
qui entre dans le mois de Ramadan, en bonne santé, raisonnable et pubère, est tenu 
de le jeûner ; même si, au cours du mois, il perd la raison et la recouvre plus tard* 
il sera tenu d’acquitter après la fin du mois de Ramadan les jours de jeûne qu’il n’a 
pas pu faire pendant ce mois car il fait partie de ceux qui ont aperçu le mois et, par 
conséquent, l’obligation s’impose à lui (...)• 

2.3. • D’après d’autres, ce passage signifie : celui d’entre vous qui aperçoit le mois, 
qu’il le jeûne tant qu’il reste à demeure. 

... Mughîra rapporte qu’Abû Maysara partit en voyage pendant le mois de Ramadan. 
En passant près de l’Euphrate, alors qu’il jeûnait, il but une gorgée d’eau 
et rompit [de ce fait] le jeûne. 

...Hasan ibn Sa'd rapporte que son père revenait avec Alî ibn Abî Tâlib d’un do¬ 
maine appartenant à celui-ci, à quelque distance de Médine ; Alî qui reve¬ 
nait sur une monture, jeûnait mais il ordonna à Sa e d, qui allait à pied, de 
rompre le jeûne. 

Cet avis est le plus pertinent, et il est confirmé par les données traditionnelles 
suivantes : 

...Ibn Abbâs rapporte que lors d’un voyage de Médine à la Mekke, en mois de 
Ramadan, l’Envoyé d’Allâh, arrivé à Asfân, demanda à boire ; [on lui 
apporta à boire et] il garda le récipient en main afin que les gens puissent 
le voir, puis il but. 

... Saîd aLKhudrî a dit : « Après dix-huit jours de Ramadan, nous partîmes avec 
le Prophète [en voyage] ; parmi nous, il y avait des gens qui continuèrent 
à jeûner et d’autres, qui rompirent le jeûne ; celui qui avait rompu ne blâma 
pas le jeûneur et le jeûneur ne blâma pas celui qui avait rompu ». 

(2,185)3. “ wa man kâna marîdan aw'alâ safarin faJiddatun min ayyâmin ukhara ” = 
« Celui qui est malade ou en voyage [qu’il acquitte] un nombre [équivalent] 
d’autres jours ». 

Celui qui est malade ou en voyage pendant le mois de Ramadan, et qui rompt 
son jeûne, doit jeûner en dehors de ce mois un nombre de jours équivalent à la période 
de rupture de son jeûne. 


3.1. Les savants sont partagés sur la maladie (marad) pour laquelle Dieu permet 
de rompre le jeûne et impose le rattrapage d’un nombre équivalent d’autres jours. 

• D’après les uns, il s’agit de toute maladie qui empêche de se lever pour faire 
la prière. 

... Al-Hasan a dit : « Si le malade ne peut pas prier en station debout, il doit rompre 
le jeûne ». 

• D’après d’autres, il s’agit de tout ce qui peut être appelé “maladie”. 

... Ibn Tamâm al-Utâridî raconte qu’il entra un jour de Ramadan chez Ibn Sirrîn 
qu’il trouva en train de manger. Il ne lui demanda rien, mais lorsqu’il eut 
terminé de manger, celui-ci lui dit : « C’est ce doigt-là qui me fait mal » 8 . 

Pour nous [ajoute Tabarî] le plus pertinent est de dire qu’il s’agit de toute ma¬ 
ladie qui fait que le jeûne devient un effort insupportable : s’il n’était pas permis 
pour celui qui est gravement malade de rompre son jeûne, il serait contraint à la 
difficulté ('usr) et privé de facilité (yusr), ce qui irait à l’encontre de ce que Dieu veut 
pour Ses créatures et qu’il fait savoir dans le passage suivant : « Allâh veut pour vous 
la facilité et non la difficulté ». Par contre, celui [qui est malade mais} pour qui le 
jeûne n’est pas un surcroît d’effort, est considéré comme un homme sain, capable 
de supporter le jeûne et tenu de s’acquitter de l’obligation qui y est attachée. 

3.2. Quelqu’un nous dira peut-être ceci : d’une part, Dieu dit que celui qui est 
malade ou en voyage doit compenser par un nombre équivalent d’autres jours et, 
d’autre part, tu envisages le cas de celui qui voyage ou qui est malade et qui continue 
néanmoins de jeûner. Dans ce cas, son jeûne sera-t-il valable ou faudra-t-il malgré 
tout, qu’il jeûne un « nombre équivalent d’autres jours » en dehors du mois de 
Ramadan? Ou bien, ce passage signifie-t-il qu’il ne lui est pas permis de jeûner et 
qu’il est tenu de rompre jusqu’au moment où son voyage ou sa maladie aura pris 
fin? 9 . 

Les savants sont partagés sur ce point. Nous allons exposer leurs divergences 
puis nous donnerons l’avis le plus pertinent, si Dieu le permet. 

3.2.1. • D’après les uns, rompre le jeûne en cas de voyage ou de maladie, est un 
devoir strict imposé par Dieu et non une simple permission. Ceux qui partagent cet 
avis se réfèrent aux propos suivants : 

... Ibn Zayd rapporte qu’Ibn Abbâs a dit : « Rompre le jeûne en cas de voyage est 
un devoir strict ». 

... Yûsuf ibn al-Hakam rapporte que le fils de Umar fut interrogé à propos du 
jeûne au cours d’un voyage et qu’il répondit : « Que penserais-tu si quelqu’un 
te rendait l’aumône (çadaqa) que tu viens de lui faire? Ne te fâcherais-tu 
pas? Or ceci [le fait que tu puisses rompre en cas de voyage] est une aumône 
qu’Allâh t’accorde gracieusement ». 

... Ubayd rapporte que Dahhâk désapprouvait le jeûne au cours d’un voyage et 
ajoutait que les gens qui sont de cet avis estimaient qu’au cours d’un voyage, 
ceux qui jeûnaient étaient néanmoins tenus au rattrapage (qadâ') une fois 
qu’ils sont à demeure. 



... Ibn Kulthûm rapporte de la part de son père, que des gens étaient venus voir Umar 
ibn al-Khattab pendant le mois de Ramadan ; or ces gens avaient jeûné 
alors qu’ils voyageaient, Umar leur dit : 

— « Par Allâh, vou$ avez donc jeûné ? 

<1 — Par Allâh, ô Prince des Croyants, nous avons effectivement jeûné. 

— Et vous avez pu le faire? 

— Oui ! 

— Compensez-le ! (fa_qdû_hu) Compensez-le ! Compensez-le ! ». 

Ceux qui partagent cet avis se réfèrent aussi au hadîth suivant : 

... Abd ar-Rahman ibn e Awf rapporte que le Prophète a dit : « Celui qui jeûne en 
voyage est comme celui qui rompt alors qu’il est à demeure ». 

3.2.2. • D’après d’autres, la permission de rompre le jeûne en cas de voyage est 
une licence (rukhça) que Dieu accorde à Ses serviteurs. L’obligation (fard) est le 
jeûne. Celui qui jeûne en voyage ou en étant malade a de toute façon acquitté son 
devoir et celui qui rompt, dans ce cas, le fait sur permission de Dieu. Ceux qui par¬ 
tagent cet avis, estiment que, par conséquent, celui qui aura jeûné en voyage ne sera 
pas tenu au “qadâ'” 10 . 

... Ayyûb rapporte que Urwa et Sâlim évoquèrent le jeûne en voyage en présence 
de Umar ibn al-Aziz alors que celui-ci gouvernait Médine. Sâlim disait 
que le fils de Umar [le deuxième Calife] ne jeûnait pas en voyage alors 
que Urwa rappelait que Aïcha, au contraire, jeûnait. Sâlim disait avoir 
entendu le fils de Umar lui-même [dire ce qu’il rapportait] et Urwa disait 
avoir appris de Aïcha elle-même [ce qu’il rapportait]. Leurs voix devinrent 
plus fortes [au point que leur conversation parvînt à l’Émir]. Umar ibn 
Abd al-Azîz leur dit : 

— Mon Dieu ! pardonne ! Si la chose est facile [à savoir : jeûner au 
cours d’un voyage], et bien jeûnez ! Et si elle est difficile, rompez ! ». 
...Interrogé à propos du jeûne pendant le voyage, Anas ibn Mâlik répondit qu’il 
avait ordonné à son jeune serviteur de jeûner dans ce cas. On lui dit alors : 
« Et qu’en est-il de ce verset : “celui qui est malade ou en voyage...”? ». 

Il répondit ceci : « Ce verset a été descendu alors que nous voyagions 
en ayant faim et que nous faisions la halte sans manger à satiété. Aujour¬ 
d’hui, nous voyageons en étant repus et nous faisons la halte pour manger 
jusqu’à satiété ». 

... D’après e Âçim, Anas disait également à propos du jeûne en voyage : « Celui qui 
rompt, le fait en fonction d’une licence (rukhça) accordée par Allâh, mais 
jeûner est meilleur ». 

... Atâ disait à ce sujet : « Celui qui jeûne s’acquitte de son devoir et celui qui rompt 
prend la licence qui lui est accordée ». 

...Hammâd rapporte que Sa e îd ibn Jubayr, Ibrâhîm et Mujâhid disaient à ce sujet : 
« Celui qui veut jeûner, qu’il jeûne et celui qui veut rompre, qu’il rompe ». 
Hammâd ajoute qu’ils préféraient jeûner. 

...Muhammad ibn Çâlih rapporte avoir dit à Qâsim ibn Muhammad : « Nous 
voyageons parfois en Ramadan pendant l’hiver. Or jeûner en hiver [au 
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cours d’un voyage] m’est plus facile que de devoir compenser par un jeûne 
dans la période de chaleur ». Qâsim répondit : « Allâh a dit qu’il “ veut pour 
vous la facilité et non la difficulté”. Ce qui est le plus facile pour toi, fais-le ! ». 
[Tabarî conclut]. Cet avis est pour nous le plus pertinent. D’ailleurs, la suite du 
verset est suffisamment claire pour prouver la validité de ce point de vue : « Allâh 
veut pour vous la facilité et non la difficulté ». Or il n’y aurait pas de difficulté plus 
grande que celle de devoir jeûner “un nombre équivalent de jours” [en dehors du 
Ramadan] après avoir déjà jeûné pendant le voyage [en mois de Ramadan]. 

Quant à l’homme inintelligent qui s’imagine que celui qui jeûne en Ramadan 
pendant un voyage, n’acquitte pas son devoir, il suffit de rappeler que Dieu a dit : 
« Ô vous qui croyez, il vous a été prescrit de jeûner (->) le mois de Ramadan au cours 
duquel le Qur'ân a été descendu » n . 

(2,185)4. Commentaire de la fin du verset (Extraits résumés). 

4.1. “ yurîdu-Llâhu bi-kumu Jl-yusra ” = « Allâh veut pour vous la facilité ». 

Dieu — que Son invocation soit exaltée — veut dire ceci : ô croyants, en vous 

accordant la licence de rompre le jeûne en cas de maladie ou en cas de voyage, et 
[en vous donnant la possibilité] de rattraper par la suite, après votre guérison ou votre 
retour à demeure, Dieu veut vous alléger et vous faciliter les choses car II sait que le 
jeûne dans ces états est difficile pour vous, 

4.2. “ wa lâ yurîdu biJkumu JJusra ” = « et II ne veut pas pour vous la difficulté » 
c’est-à-dire : Il ne veut pas vous infliger d’épreuve pénible en vous imposant de 
jeûner le mois dans ces états alors qu’il sait que ce serait difficile pour vous de le 
supporter. 

...Pour Ibn Abbâs, la facilité (yusr) c’est de pouvoir rompre et la difficulté ( e usr) 
c’est de devoir jeûner pendant le voyage 12 . 

4.3. “ wa li-tukmilû JJidda” = « et que vous complétiez le nombre » c’est-à-dire : 
que vous rattrapiez les jours de jeûne non effectués à cause de votre maladie ou de 
votre voyage, jusqu’à ce que vous ayez complété le nombre de jours du mois 13 . Si 
on nous demande quel est ici le rôle de la conjonction “wa” (et) et à quoi doit se 
rattacher ce passage, nous dirons que les linguistes sont partagés sur ce point : 

D’après certains, ce passage fait suite à ce qui précède et le sens sera : Allâh 
veut pour vous la facilité... et II veut que vous complétiez le nombre. 

Dans ce cas, la conjonction “li” aurait une simple fonction de 
conjonction de coordination. 

Mais ceci n’est pas valable car si tel devait être le sens, il n’y aurait pas de conjonc¬ 
tion “ wa”. La présence de ce “ wa” indique que la conjonction “ lï” (dans : lLtukmilû) 
a le sens d’“afin que” (kay) et qu’elle se rapporte à un verbe principal sous-entendu 
après la conjonction “wa” et non pas à un verbe mentionné avant celle-ci : Allâh 
veut pour vous la facilité... et II vous a guidé ainsi afin que vous complétiez le nombre, 
que vous le magnifiez... et que vous soyez reconnaissants. 


4.4. “wa li tukabbirû-Llâha ’alâ mâ hadâJcum ” = « et que vous magnifiez Allah 
pour ce en quoi II vous a guidés » c’est-à-dire : afin que vous le magnifiez pour la grâce 
qu’il vous a faite de vous accorder une guidance qu’il n’a pas accordée à d autres 
gens de tradition que vous et auxquels il avait prescrit le mois de Ramadan comme 
cela vous a été prescrit. Ces gens se sont égarés [sur ce point] alors que Dieu vous a 
gratifié de Sa générosité : Il vous a guidés et assistés pour que vous vous acquittiez 
de ce qui vous a été prescrit et que vous lui soyez reconnaissants par votre dévotion 
à Son égard. 

Selon la plupart des commentateurs, Dieu recommande ici à Ses serviteurs de 
Le magnifier en L’invoquant par le “takbîr” du Jour de la Rupture du jeûneH 
...Ibn Zayd rapporte qu’Ibn Abbâs a dit : « Dès qu’ils aperçoivent le croissant 
lunaire (hilâl) du mois de Chawwâl les musulmans se doivent de magnifier 
Allâh jusqu’à la fin de leur fête car Allah a dit : “ et afin que vous complétiez 
le nombre et que vous magnifiez Allâh pour ce en quoi II vous a guidés” ». 

Ibn Zayd ajoute : « Il convient, lorsqu’ils se rendent le matin au lieu 
de prière, qu’ils magnifient [Allâh en cours de route], qu’ils continuent de 
magnifier une fois assis [dans la mosquée], qu’ils se taisent dès que 1 imâm 
arrive ; si l’imâm dit alors des magnifications, ils magnifieront avec lui de 
la même façon. Lorsqu’il aura terminé, et que la prière sera faite, la fête 
sera finie ». 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,185) 

1. Dans le cadre de cette explication, nous utiliserons à nouveau la transcription exacte 

de ce nom. . 

2. La racine verbale du nom “ ramadân” est “ ramada” ou ramida . Kasimirski signale 
pour “ramada” : faire paître sur un sol embrasé par le soleil, et pour “ramida” : brûler (se dit 
du soleil) — être brûlant (un jour d’été) — avoir les plantes des pieds brûlées pour avoir marché 
sur un sol dur brûlé par Le soleil. 

3. En d’autres termes, il ne convient pas de dire : entrer dans le Ramadan ou faire le Ramadan 
mais il faut dire : entrer dans le mois de Ramadan ou faire le jeûne du mois de Ramadan. 

4. « La Descente du Coran a eu lieu pour le Prophète — sur lui le salut — une première fois, 
intégralement et synthétiquement, d’un seul coup (inzâl), ce qui macrocosmiquement est un 
événement situé au Ciel de ce bas-monde ; ensuite, graduellement et en fonction des événements 
de la carrière du révélateur, s’est réalisé la descente successive (tanzîl) dite par mode d^ étoiles » 
(Note de M. Valsan à propos du commentaire ésotérique du verset 56,75 par Qashânî ; Et. Trad. 

N» 434, p. 270). M 

Le terme “inzâl” est le nom verbal du verbe “anzala” (unzila, au passif) et le terme tanzîl 
le nom verbal du verbe “ nazzala” (nuzzila, au passif). 

5. A propos de “laylatu .LQadr” (Nuit de la Valeur ou Nuit du Destin) voir la Sourate 
de ce nom (97,1 à 5) dont le premier verset est le suivant : « Nous l’avons fait descendre dans la 
Nuit de la Valeur ». En note à sa traduction du commentaire ésotérique de cette sourate, M. Val¬ 
san précisait : « On considère communément que ce verset parle de la révélation du Coran ou 
de sa descente de la Table Gardée au plus bas ciel dans la Maison de la Gloire puissante (Baytu 
JJIzzah), événement unique et synthétique qui eut lieu dans une nuit du mois de Ramadan 
(ce dont il est question dans les événements de la sourate 96). De là, pendant les 23 ans de la 
carrière prophétique procédèrent, à la faveur des circonstances appropriées, les révélations de 
détails par sourates ët groupes de versets. On doit ajouter à propos des notions que porte cette 



sourate, que le Prophète enseignait que, en toute année, il y a une nuit cT“al_Qadr”dont la date 
d’ailleurs n’est pas fixe et qu’il faut chercher en actes d’adoration, à cause des grâces qui y sont 
attachées aux œuvres spirituelles ; des hadîths incitent à en entreprendre la queste dans la dernière 
dizaine des nuits du mois de Ramadan, et surtout dans les nuits impaires de cette dizaine ; enfin 
publiquement et officiellement dans les pays islamiques on fête cette nuit comme étant celle du 
27 Ramadan en laquelle on conclut la récitation du Coran commencée depuis le début du mois, 
dans les prières surérogatoires faites en commun, appelées tarâwih. » (Et. Trad. N° 416, p. 261). 
Voir aussi com. (2,97-98) et sa note 1. 

6. Les Feuillets d’Abraham : Cf. Cor. 87,98-99. 

7. A propos de la “Nuit bénie”, cf. Cor. 44,3 ; à propos de la “ Maison visitée”, cf. 52,2 à 4 ; 
à propos des “Couchers (ou Descentes) des étoiles” (Mawâqi'u n_nujûm), cf. 56,75 à 78. 

8. Sur cet avis, Tabarî ne cite que ce propos et ne fait aucune remarque... Sa conclusion en sera 
une réfutation suffisante. 

9. Le verset ne précise pas que celui qui est malade ou en voyage doit rompre ; il est simple¬ 
ment dit que celui qui est dans l’un ou l’autre cas, doit compenser. L’interprétation de ce verset 
dépendra donc de son “taqdîr” c’est-à-dire de 1’“ estimation” des termes qu’il faudra considérer 
comme sous-entendus. 

10. Litt. le “qadâ'” est l’achèvement ou l’acquittement définitif d’une obligation. Il s’agit 
ici d’une sorte de compensation mais à ne pas confondre avec la compensation dont il a été ques¬ 
tion précédemment, en com. (2,183-184)2.4., qui était appelée “fidiya” et qui consistait à rem¬ 
placer purement et simplement le jeûne par autre chose en l’occurrence un don de nourriture. 
Le “qadâ'” consiste ici à remplacer le jeûne des jours non jeûnés de Ramadan par d’autres 
jours de jeûne afin de s’acquitter du nombre complet de jours de jeûne auquel on est tenu. Il 
s’agit donc plutôt d’un rattrapage, encore que ce terme soit loin de traduire la notion de “qadâ'” 
que nous traduirons suivant le contexte par “achèvement”, “acquittement définitif”, “compen¬ 
sation”, “rattrapage” ; nous ferons de même pour le verbe correspondant, “qadâ ” indépendam¬ 
ment de ses autres significations qui ont déjà été vues en (2,117)2. (Signalons dès à présent que 
l’qn retrouvera la même distinction entre “fidiya” et “qadâ'” à propos des rites du pèlerinage). 

11. Voir com. (2,183-184)2.2. et ci-dessus (2,185)1.1.3. Tabarî mentionne id la construction 
syntaxique de liaison entre les versets 183 et 185 sans mentionner les termes intermédiaires que 
nous signalons simplement par le signe (-»). 

12. Tabarî cite encore cinq autres propos équivalents dont ceux de Mujâhid,de Qatâda et de 
Ibn Abbâs. 

13. Le mois lunaire peut avoir vingt-neuf ou trente jours. Il faudra tenir compte de la lon¬ 
gueur précise du mois de Ramadan que l’on doit rattraper. 

14. “ takbîr” : nom d’action du verbe “kabbara” (d’où : yukabbirû) qui signifie : magnifier, 
déclarer grand, dire “ Allâhu Akbar” : Dieu est le Plus Grand. Conformément à la Tradition du 
Prophète, au matin du Jour de la Rupture du Jeûne, le musulman qui se rend à la mosquée pour 
la Prière de la Fête, se doit de magnifier et de glorifier Dieu sur son chemin, puis à la mosquée 
avec toute l’assistance et ce, jusqu’à l’arrivée de l’imâm. X’invocation traditionnelle dite le plus 
souvent en cette circonstance est la suivante : “ subhâna _Llâhà wa _Lhamdu ILLIâh wa_Llâhu 
Akbar lâ ilâha illâ _Llâh” = « Gloire à Dieu, louange à Dieu, Dieu est le Plus grand ; pas de 
divinité en dehors de Dieu ». 
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/ « Lorsque Mes serviteurs t’interrogent à Mon sujet (2,186) 

[réponds-leur que] Je suis Proche, Je réponds à l’appel de 
celui qui prie lorsqu’il M’adresse des prières ; 

qu’ils me répondent donc [à leur tour par l’obéissance] 
et qu’ils croient en Moi [que Je les en récompenserai] 

[et ce] afin qu’ils suivent la bonne direction ». 

“ wa idhâ sa'ala_ka e ibâdî e annî fa_innî qarîbun ujîbu 
da'wata _d_dâ e i idhâ da'â^ni faJLyastajîbû lî wa _Lyu'minû 
bî la e alla_hum yarchudûna”. 

(2,186)1. Commentaire du début de ce verset — Circonstances de sa révélation. 

“ wa idhâ sa'alaJca e ibâdî e an-Nî fa-innî Qarîbun ujibu dawata ^d^daî idhâ 
da'â-Nî ”* = « Lorsque Mes serviteurs t'interrogent à Mon sujet [réponds-leur que ] 
Je suis Proche, Je réponds à l'appel de celui qui prie lorsqu'il M'adresse des prières ». 

1.1. Aspects généraux. 

Les termes “ujîbu da'wata _d_dâ e î idhâ da e â_Ni” pourraient se 
traduire de plusieurs façons en fonction du sens retenu pour le verbe 
“da e â” : étym. appeler, puis demander et de là, prier, adresser des prières 
(du'â) 2 . Les termes “ da e wa” et “ dâ'î” sont issus de cette racine : “ da'wa” 
signifie plus spécialement l’appel (du'â étant réservé pour désigner 
plutôt la prière) mais “dâ e î” peut désigner celui qui prie comme celui 
qui appelle. On pourrait donc traduire ainsi : 

« Je réponds à l’appel de celui qui prie quand il Me prie », ou : 

« Je réponds à l’appel de celui qui M’appelle quand il M’appelle », 
ou encore : 

« quand il M’adresse des prières ». Ces explications concernent le 
sens immédiat et fondamental de ces termes indépendamment de leurs 
significations particulières dans ce contexte et qui seront expliquées plus 
loin. 

Ce passage signifie : Ô Muhammad, lorsque Mes serviteurs t’interrogent à Mon 
sujet et te demandent où Je suis, réponds-leur que Je suis Proche (Qarîb) d’eux, que 
J’entends leurs prières (du e â) et que Je réponds à l’appel de celui d’entre eux qui 
M’adresse des prières. [Ce passage s’explique par les circonstances de sa révéla¬ 
tion]. 

1.2. Divergences à propos des circonstances de la descente de ce verset. 

Les commentateurs sont unanimes pour dire que la révélation de 
ce verset fait suite à celle d’un autre passage où Dieu dit à Ses serviteurs : 
« Adressez-Moi des prières, Je vous répondrai » (ud'fLNî astajib laJcum) 
(Cor. 40,60). Ce passage suscita différentes réactions parmi les croyants. 
Les commentateurs divergent au sujet de la réaction plus particulière 
qui occasionna la “ descente” de ce verset-ci. En n’indiquant aucun choix 



préférentiel, Tabarî laisse entendre que ce verset constitua une réponse 
simultanée à toutes les réactions. 

• D’après certains, quelqu’un posa cette question au Prophète — sur lui les 
grâces et la Paix — : « Ô Muhammad, est-Il Proche notre Seigneur, que nous puis¬ 
sions être en entretien intime (munâjât) avec Lui, ou bien est-Il éloigné en sorte que 
nous devions l’appeler? » C’est alors que Dieu fit descendre ce verset. 

• D’après d’autres, ce verset a été révélé en réponse à des gens qui demandaient 
au Prophète l’heure à laquelle il convenait d’adresser des prières (du e â) à Dieu. 
... Atâ a dit : « Après la révélation du verset “Votre Seigneur a dit : adressez-Moi 

des prières, Je vous répondrai” ; il y eut des gens qui demandèrent l’heure 
durant laquelle il fallait adresser des prières. C’est alors que ce verset fut 
descendu... ». 

... Suddiyy a dit à propos de ce verset : « Il n’est pas de serviteur croyant qui n’adresse 
de prières à Allâh sans qu’il ne lui réponde ; si ce qu’il demande est une 
subsistance qui lui soit impartie dans ce monde, soit que Allâh la lui accorde, 
soit qu’il la lui réserve jusqu’au Jour de la Résurrection où II le préservera 
par cela de quelque chose qui pourrait alors lui être désagréable ». 

• D’après d’autres, ce verset a été révélé en réponse à des gens qui demandaient 
la direction vers laquelle il fallait adresser des prières après que Dieu eût dit : « Adres- 
sez-Moi des prières, Je vous répondrai ». D’après Mujâhid, c’est aussi en réponse 
à cette question que fut révélé le verset : « Où que vous vous tourniez, là est la Face 
d’Allâh» (Cor. 2,115). 

• D’après d’autres, enfin, ce verset a été révélé en réponse à des gens qui de¬ 
mandaient au Prophète comment adresser des prières à Dieu. 

(2,186)2. Commentaire de la fin du verset. 

2.1. “fa -l-.yastajîbû-lî”. 

Le verbe “istajâba” (d’où : yastajîbû) a pour maçdar “istijâba” 
et peut avoir deux significations : répondre ou demander 3 . 

• D’après certains, ce passage signifie : qu’ils me répondent par l’obéissance. 
... Mujâhid a dit : « “faJ_yastajîbû_lî” c’est-à-dire : qu’ils m’obéissent ; l’“istijâba” 

c’est l’obéissance (tâ'a) ». 

• D’après d’autres, ce passage signifie : qu’ils M’adressent donc les prières 
(fa _Lyad e û_Nî). 

Le verset se traduirait ainsi : lorsque Mes serviteurs t’interrogent 
à Mon sujet [réponds-leur que] Je suis Proche ; Je réponds à l’appel de 
celui qui prie quand il M’adresse des prières ; qu’ils M’adressent donc 
des prières ! 

2.2. “ wa -Lyu'minû-bî” = « et quils croient en Moi ». 

% Pour ceux qui admettent que le passage précédent signifiait “qu’ils me ré¬ 
pondent par l’obéissance”, le sens sera : qu’ils considèrent comme véridique la récom¬ 
pense que Je leur accorderai pour leur obéissance et qu’ils croient que Je les en 
récompenserai généreusement. 
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# Pour ceux qui admettent que le passage précédent signifiait “qu’ils M’adres¬ 
sent donc des prières”, le sens sera : qu’ils croient que Je leur répondrai. 

2.3. “wa la allaJium yarchudûna ” = « afin quils suivent la bonne direction ». 

_ Le sens de la fin du verset est celui-ci : qu’ils me répondent donc par l’obéissance, 
qu’ils croient, qu’ils reconnaissent et qu’ils affirment que la récompense que Je leur 
accorderai pour cette obéissance est véritable, et qu’ils se guident par tout cela en 
tous leurs actes afin de suivre la bonne direction. 

(2,186)3. Interprétation du passage : “ ujîbu dawata -d-daî idhâ da'â-Nî”. 

Quelqu’un nous demandera peut-être la signification de cette Parole de Dieu 
car, Dieu dit ici « Je réponds à l’appel (da'wa) de celui qui prie quand il M’adresse 
des prières » ; or, nous dira-t-il, nous voyons bien des gens adresser des prières à Dieu 
et ne pas être exaucés pour autant. Ceci présente deux aspects : 

3.1. • Selon l’un, ce qui est désigné en fait par le terme “da'wa”, c’est l’œuvre 
( e amal) que Dieu a recommandée ou ordonnée d’accomplir. 

L’interprétation est la suivante : lorsque Mes serviteurs t’interrogent à Mon 
sujet [réponds-leur que] Je suis Proche de celui qui M’obéit et qui accomplit ce que 
Je lui ai ordonné, Je lui réponds en le récompensant de son obéissance à Mon égard 
quand il M’a obéi. 

Quant à la prière (du e â), c’est ici la demande (mas'ala) que le serviteur adresse 
à Son Seigneur pour qu’il lui accorde ce qu’il a promis à Ses Saints pour leur obéis¬ 
sance. 

Quant à la réponse (ijâba) de la part de Dieu, réponse qu’il garde en réserve 
pour lui [pour la lui faire connaître au Jour de la Résurrection] c’est de remplir la 
promesse qu’il a faite à ceux qui accomplissent les œuvres qu’il leur a ordonné 
d’accomplir. 

On rapporte que le Prophète — sur lui les Grâces et la Paix — a dit : « En 
vérité, la prière (du'â) c’est la dévotion » 4 . 

3.2. • Selon l’autre aspect, ce passage signifie, si l’on veut : Je réponds à l’appel 
de celui qui prie quand il M’adresse des prières. 

Tabarî n’aborde pas directement le rapport de ce verset avec les 
autres versets concernant le jeûne, au milieu desquels il se trouve placé. 
Toutefois, il y fait incidemment allusion par la première interprétation 
qu’il donne du passage étudié ci-dessus. En effet les versets qui précèdent 
et celui qui suit se rapportent à l’une des cinq œuvres fondamentales 
d’obéissance et de dévotions : le jeûne (voir aussi note 4). 

Compte tenu de la seconde interprétation, il existe encore un autre 
rapport entre ce verset sur la prière, dite “du'â” et le jeûne : c’est qu’il 
est particulièrement recommandé, pendant le mois de Ramadan, d’adres¬ 
ser des prières à Dieu en particulier chaque soir, au coucher du soleil, 
lors de la rupture du jeûne. 

Abû Hurayra rapporte que le Prophète a dit : « Il y a trois person¬ 
nes dont la supplique (da'wa) n’est pas rejetée : le jeûneur lorsqu’il 
rompt son jeûne [et adresse une demande à Allâh], l’imâm équitable 


et celui qui subit une injustice et implore [Allâh]. Allah élève leurs 
suppliques au-dessus de la nuée, les Portes du Ciel leur sont ouvertes 
et leur Seigneur leur dit : “Assurément, Je t’apporterai aide, fût-ce après 
un (certain) temps” ». 

Du point de vue structurel, on remarquera donc que les versets 
se rapportant au jeûne présentent la continuité suivante : 

— le verset 183 concerne l’obligation générale de jeûner ; 

— le verset 184 concerne la première “forme” de cette obligation ; 

— le verset 185 concerne l’obligation de jeûner le jour et les condi¬ 
tions dans lesquelles il est permis de rompre le jeûne; 

— le verset 186 peut se rapporter plus spécialement à l’invocation 
dite à la fin de la journée lors de la rupture du jeûne ; 

— enfin le verset 187 concernera plus spécialement ce qu’il est 
permis de faire pendant les nuits du mois de Ramadan et les moments 
limites au-delà desquels, faire l’une de ces choses, entraînerait la rupture 
immédiate du jeûne. 

Pour un aspect de la continuité structurelle des versets 177 à 218, 
voir ci-dessous la note 4. 


NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,186) 

1. Dans cette seconde transcription, tous les pronoms suffixes de la première personne 
(nî et î) se rapportant à Dieu, ont été signalés par une majuscule. 

2. A ne pas confondre avec les prières nommées “çalât”, bien que, compte tenu de ce qui 
a été dit en corn. (2,3)2., la “çalât” soit une forme de “duâ”. Lorsqu’il s’agit des prières obli¬ 
gatoires, nous marquons la distinction par la majuscule. Du point de vue des termes français, 
remarquons qu’étymologiquement “prier” signifie “demander”. ^ 

3. Litt. “istajâba” peut signifier : demander une réponse (jawâb). 

4. “inna _d_du e â huwa JJibâda”. La première forme de dévotion étant la prière dite 
“ çalât”, ce hadîth vient éclairer le commentaire que Tabarî avait donné de ce terme en com. (2,3)2. 
Par ailleurs, le jeûne constitue, après la prière et l’aumône l’un des cinq piliers de l’Islâm, selon 
ce hadîth : « L’Islâm est bâti sur cinq [piliers] : le témoignage..., l’accomplissement des prières, 
l’acquittement de l’aumône, le jeûne du mois de Ramadan et le pèlerinage vers la Maison de Dieu 
pour qui a la possibilité d’y aller ». Remarquons que le verset 177 concernait, entre autres, diffé¬ 
rentes formes d’aumônes, les versets 183 à 187, concernent le jeûne et les versets 189 à 203 concer¬ 
neront principalement le pèlerinage. Enfin les versets 214 à 218 concerneront plus spécialement 
le “jihâd” (terme traduit habituellement par “guerre sainte”) et qui constituent selon certaines 
écoles la sixième obligation fondamentale. 
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« Il vous est permis, la nuit du jeûne, de cohabiter avec 
vos épouses ; 

elles sont pour vous une source de repos et vous, vous 
êtes pour elles une source de repos. 

Allâh sait que vous vous êtes porté préjudice à vous- 
mêmes, puis II est revenu vers vous et vous a pardonné. A 
présent, approchez-vous d’elles et recherchez ce qu’Allâh 
vous a prescrit. 

Mangez et buvez jusqu’à ce que vous distinguiez le “fil 
blanc” du “fil noir” de l’aube et ensuite acquittez-vous (par¬ 
faitement) du jeûne jusqu’à [l’approche de] la nuit. 

Ne vous approchez pas d’elles [de vos épouses] alors 
que vous êtes en retraite dans les mosquées. Telles sont les 
“limites légales” instituées par Allâh ; ne vous en approchez 
pas. 

C’est ainsi qu’Allâh explicite Ses Signes aux hommes 
afin qu’ils soient emplis de crainte ». 


“uhilla la_kum laylata _ç_çiyâmi _r_rafathu ilâ nisâ'i_ 
_kum hunna libâsun la_kum wa antum libâsun laJiunna/ 
e alima _llâhu anna_kum kuntum takhtanûna anfusa_kum 
fa^tâba e alay_kum wa e afâ e an_kum/fa_l_âna bâchiriLhunna 
wa _btaghû mâ kataba _llâhu laJcum/wa kulû wa _chrabû 
hattâ yatabayyana laJcumu -Lkhaytu _l_abyadu mina 

_l_khayti _l_aswadi mina _J_fajri thumma atimmû _ç_ 

_çiyâma ilâ _l_layli/wa lâ tubâchiriLhunna wa antum 
'âkifûna fî_Lmasâjidi/tilka hudûdu _llâhi faJâ taqrabû_hâ/ 


ka^dhâlika yubayyinu _llâhu âyâti_hi li_n_nâsi la'allaJium 
yattaqûna”. 

(2.187) 1. “uhilla laJcum laylata -Ç-çiyami -rurafathu ilâ nisâ'iJcum” = « Il vous 

est permis, la nuit du jeûne, de cohabiter (rafath) avec vos épouses ». 

Le terme “rafath” est une métaphore pour désigner l’union intime (jimâ e ) 

“hunna libâsun laJcum wa antum libâsun laJiunna” = « elles sont pour vous 
une source de repos (libâs) et vous vous êtes pour elles une source de repos (libâs) ». 

Si quelqu’un demande comment l’homme et la femme peuvent être l’un pour 
l’autre un “libâs” (signifiant habituellement vêtement), nous répondrons qu’il y a 
ici deux aspects. 

Tabarî admet deux significations possibles pour le terme “libâs” : 

— vêtement (thawb) ; 

— repos, source de repos (sakan), ou apaisement (sukûn) 2 . 

1.1. • Si on comprend le terme “libâs” dans son sens habituel de “vêtement” 
(thawb), il est employé ici, par métaphore pour désigner le corps. Lorsqu’ils sont 
en union intime, le corps de chacun des époux est l’un par rapport à l’autre comme 
un vêtement tant par leur proximité que par le fait que l’un couvre en quelque sorte 
l’autre. Cette signification est retenue par Rabî e ibn Anas pour qui “libâs” signifie 
ici la couverture (lihâf). 

Selon cette signification, le passage aurait le sens suivant : « elles 
sont un vêtement pour vous et vous êtes un vêtement pour elles ». (Trad. 
de R. Blachère, celle de D. Masson est quasiment identique). 

1.2. # On pourrait aussi comprendre que chacun des époux est un “libâs” par rap¬ 
port à l’autre car chacun d’eux est une source de repos (sakan) pour l’autre et trouve 
auprès de lui un apaisement (sukûn). C’est ainsi que Dieu dit qu’ « Il a fait de la nuit 
un “libâs” pour vous » (Cor. 78,10), c’est-à-dire qu’il a fait d’elle une source de 
repos (sakan). Il a dit aussi à un autre endroit [à propos de l’âme d’Adam] : « et II 
fit d’elle une épouse afin qu’il (Adam) trouvât le repos (li yaskuna) auprès d’elle » 
(Cor. 7,189). Ceci justifie que le terme “libâs” ait ici le sens de “sakan”. C’est là 
ce que dit Mujâhid et d’autres, bien qu’il soit possible d’admettre le terme “libâs” 
dans le sens de vêtement (voir ci-dessus). 

... Mujâhid,... Qatâda, ... Suddiyy, ... Ibn Zayd, ... et Ibn Abbâs interprètent ainsi : 
« “elles sont pour vous un “libâs” et vous êtes un “libâs pour elles” c’est-à- 
dire, elles sont une source de repos pour vous et vous, vous êtes une source 
de repos pour elles ». 

(2.187) 2. « Allâh sait que vous vous êtes porté préjudice à vous-mêmes, puis II est 

revenu vers vous et vous a pardonné » — Circonstances de la révélation 
de ce verset. 

Si quelqu’un demande quel est ce préjudice, nous répondrons qu’il consiste 
en deux choses : d’une part, cohabiter avec l’épouse et, d’autre part, manger et 
boire, à un moment du jour où ces actes étaient encore interdits. 
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Pour comprendre ce passage, il est nécessaire de connaître les cir¬ 
constances de la révélation des différentes parties de ce verset, c’est 
pourquoi Tabarî place ici les différentes données traditionnelles sur cette 
question : il va citer dix-huit khabars concordants 3 ; les uns concernent 
plus spécialement les circonstances de la révélation du passage se rap¬ 
portant à la permission de cohabiter avec son épouse, et les autres con¬ 
cernent plus spécialement celles qui se rapportent à la permission de 
manger et de boire. 

Comme cela a été vu précédemment (com. (2,183-184)2.1., les 
musulmans, avant l’institution du jeûne du mois de Ramadan, jeûnaient 
trois jours par mois, jeûne qu’ils pouvaient d’ailleurs, selon certains, 
compenser par la “fidiya”. Le jeûne commençait alors la nuit, à partir 
du moment où ils avaient dormi, et il durait jusqu’au lendemain soir 
à l’heure du coucher du soleil qui marquait le moment de la rupture. 

Lorsque le mois de Ramadan fut institué, comme jeûne obligatoire, 
les musulmans continuèrent dans un premier temps à jeûner de cette 
façon, mais il leur fut difficile de supporter pendant un mois un régime 
aussi rigoureux. Il se produisit les incidents qui seront mentionnés plus 
loin et les circonstances devinrent favorables pour que Dieu fit connaître 
Sa Miséricorde et révélât les normes et les limites définitives de l’obli¬ 
gation qu’il imposait. 

, Qatâda commente ainsi ce passage : « Au début de l’institution du jeûne, les gens 
avaient reçu l’ordre de jeûner trois jours chaque mois et de faire une prière 
de deux raka'a le soir ... lorsque le jeûne du mois de Ramadan leur fut 
imposé, il leur était permis, à partir du moment de la rupture du jeûne 
[au coucher du soleil], de manger, de boire et de cohabiter avec leur épouse 
tant qu’ils n’avaient pas dormi. 

A partir du moment où ils avaient dormi, tout cela leur était interdit 
jusqu’à la rupture du lendemain soir. Le préjudice que les gens causèrent 
à leur âme fut de manger, de boire ou encore de cohabiter avec leur épouse 
après s’être assoupis. 

Par la suite, Allâh leur rendit ces choses licites jusqu’à l’apparition 
de l’aube ». 

. Ibn Abbâs commente ainsi ce passage : « Au début de l’Islâm, les gens jeûnaient 
jusqu’au soir ; après avoir mangé entre le coucher du soleil et le moment 
de la prière de nuit ( e atama) 4 , et avoir fait cette prière [ou encore après 
avoir dormi], il leur était interdit de manger [de boire ou de cohabiter avec 
leur épouse] jusqu’au lendemain soir. 

Or une nuit, Umar ibn al-Khattâb se réveilla et son âme lui suggéra 
des choses ; il eut des rapports intimes avec son épouse mais lorsqu’il fit 
la grande ablution, il se mit à pleurer et à blâmer sévèrement son âme. Il 
se rendit ensuite auprès du Prophète — ... — et lui dit : 

— ô Envoyé d’Allâh, je présente des excuses pour mon âme à Allâh 
et à toi pour avoir commis cette faute qui m’a été rendue attrayante : j’ai 
eu des rapports intimes avec mon épouse [à un moment où il n’était plus 
permis d’en avoir]. Trouveras-tu quelque indulgence à m’accorder, ô En¬ 
voyé d’Allâh? 


- -^ 


— Tu n’étais pas en droit de faire cela. 

A peine Umar fut-il revenu chez lui qu’un messager vint l’informer 
qu’il était excusé par un verset du Coran. Allâh ordonna à Son Envoyé de 
placer ce verset dans la centaine centrale de la sourate de la Génisse, et 
c’était le verset qui commence par “ Il vous est permis, la nuit du jeûne, de 
cohabiter avec vos épouses...” jusqu’aux termes “Allâh sait que vous vous 
êtes porté préjudice à vous-mêmes” ; il s’agissait de ce que Umar avait fait. 

Allâh dit ensuite : “puis II est revenu vers vous et vous a pardonné. 
A présent, approchez-vous d’elles et recherchez ce qu’Allâh vous a prescrit” 
jusqu’aux termes “le fil blanc du fil noir”. Dans ce passage, Allâh révélait 
qu’il pardonnait à Umar et faisait savoir aux croyants que manger, boire 
et avoir des rapports intimes était licite jusqu’au matin ». 

. Al-Barrâ a dit : « Au début, parmi les Compagnons de Muhammad — ... — 
lorsque quelqu’un avait jeûné et qu’il s’était endormi avant d’avoir rompu 
le jeûne, il ne mangeait plus jusqu’au lendemain soir. 

[L’un des Compagnons de Médine] Qays ibn Çurma al-Ançârî avait 
travaillé tout une journée en état de jeûne dans ses champs. Le soir, au 
moment de la rupture, il revint vers sa femme et lui dit : 

— As-tu quelque chose de prêt à consommer? 

— Non, lui dit-elle, mais je vais aller te chercher ce qu’il faut. Or ses 
yeux tombaient de fatigue et il s’endormit [avant qu’elle ne revienne]. A 
son retour, elle le réveilla mais lui fit remarquer qu’il avait déjà dormi. 

Par crainte de désobéir à Allâh et à Son Envoyé, il refusa de manger 
et arriva au petit matin en étant resté en état de jeûne 5 . Cependant, avant 
le milieu de la journée, il s’évanouit [dans ses champs]. Ceci fut alors rap¬ 
porté au Prophète et c’est à son sujet que descendit ce verset 6 jusqu’aux 
mots “ Mangez et buvez jusqu’à ce que vous distinguiez le fil blanc du fil 
noir” 7 . 

Les Compagnons se réjouirent profondément de la révélation de ce 
verset ». 


(2,187)3. « A présent , approchez-vous d'elles et recherchez ce qu Allâh vous a pres¬ 

crit ». 

D’après la plupart des commentateurs, les termes “ bâchiriLJiunna” (traduits 
ici par : approchez-vous d’elles) 8 sont une métaphore pour désigner l’union in¬ 
time (jimâ e ). 

...Ibn Abbâs a dit : « La “mubâchara” c’est l’union intime; mais Allâh est digne 
et utilise une métaphore ». 

Quant à l’interprétation de la suite de ce passage, il y a divergence. 

• D’après certains, il s’agit de chercher à avoir un enfant 9 . 

• D’après d’autres, il s’agit de rechercher la Nuit du Destin parmi les nuits 
du mois de Ramadan, et cet avis est fondé sur des propos d’Ibn Abbâs 10 . 

• D’après d’autres encore, il s’agit de rechercher ce que Dieu a rendu licite 
dans les nuits du jeûne. 





[Tabarî ajoute]. Pour moi, l’interprétation la plus pertinente est de dire que ce 
passage signifie ceci : recherchez tout ce que Dieu a décrété pour vous et inscrit 
pour vous dans la Table Gardée : chercher à avoir des enfants est le but de l’union 
infime tel que Dieu l’a décrété et inscrit dans la Table Gardée; il y est également 
prescrit de recherclier la Nuit du Destin 13 , de même, ce que Dieu vous a permis 
les nuits du jeûne y est également inscrit. Il est donc possible que tous ces aspects 
se rapportent à ce passage : « et recherchez ce qu’Allâh vous a prescrit », bien que 
celui qui se rapproche le plus du sens obvie du texte soit le premier car ce passage 
vient immédiatement après les termes : « Approchez-vous d’elles ». 

(2,187)4. « Mangez et buvez jusqu'à ce que vous distinguiez le “fil blanc” du “fil 

noir” de l'aube et ensuite acquittez-vous [parfaitement] du jeûne jusqu'à 
[l'approche de] la nuit ». 

Termes à connaître pour la suite du commentaire : 

— sahar : moment de la fin de la nuit où se fait le dernier repas 
avant l’entrée en jeûne. 

— sahûr : nom de ce dernier repas. 

— imsâk : entrée en jeûne, cessation de tout ce qu’il est permis de 
faire la nuit et interdit le jour. 

— iftâr : rupture du jeûne, et période de la nuit pendant laquelle 
le jeûne est interrompu ; l’imsâk marque la fin de l’iftâr. 

Signalons, à titre indicatif, que les commentaires ne disent presque 
rien à cet endroit sur la façon dont le jeûne doit se faire au cours de la 
journée ; mais, à vrai dire, dans la mesure où le jeûne (çawm) est absti¬ 
nence (imsâk), savoir ce dont il faut s’abstenir c’est aussi savoir par 
rapport à quoi il faut jeûner. Toutefois, ce qui sera dit ici n’est pas à lui 
seul suffisant, pour savoir ce qu’est réellement le jeûne en Islâm. Il 
faudra encore s’adresser aux hadîths qui feront découvrir bien d’autres 
aspects de ce mode fondamental de soumission à Dieu. 

4.1. “hattâ yatabayyana la-kum al-khaytu _ l_abiyadu min al-khayti -il-jaswadi 
min al-fajr” = « jusqu'à ce que vous distinguiez le “fil blanc” du “ fil noir” de l'aube ». 

4.1.1. • [Premier avis] Certains disent que le “fil blanc” signifie la clarté du jour et 
le “fil noir” les ténèbres de la nuit ; pour eux, l’ensemble du verset signifie : buvez 
et mangez pendant les nuits du mois de jeûne, allez vers vos épouses en souhaitant 
un enfant, et cela au début de la nuit jusqu’au moment où, au matin, vous arriviez 
à différencier les premières lueurs de l’aube des ténèbres de la nuit. Ceux qui par¬ 
tagent cet avis se fondent sur les propos suivants : 

... Qatâda a dit : « Ces deux “fils” sont comme deux signes ou deux limites évidentes ; 
par conséquent, qu’un muezzin un peu ostentatoire ou faible d’esprit, ne 
vous empêche pas de prendre votre “sahûr”, car ils font parfois l’appel 
(adhân) tôt dans la nuit. Il se peut qu’au “sahar” apparaisse une légère 
blancheur dans le ciel ; c’est là le “faux matin” (çubh kâdhib) comme l’ap¬ 
pellent les Arabes, qu’elle ne vous empêche pas de prendre votre “sahûr”. 
A vrai dire, le “çubh” (le matin) apparaît nettement à l’horizon ; mangez 





et buvez jusqu’au moment où vous le verrez ; lorsque vous le verrez, arrê¬ 
tez-vous ». 

...Ibn Abbâs a dit : « Il vous est permis de manger, de boire ... jusqu’au moment 
où vous distinguerez le jour de la nuit ; par conséquent, toutes ces choses 
vous sont interdites à partir de ce moment jusqu’à l’arrivée de la nuit. 
Allâh vous a donc ordonné de jeûner le jour et de rompre la nuit ». 

... Adiyy ibn Hâtim rapporte le hadîth suivant : « Je me rendis auprès de l’Envoyé 
d’Allâh, sur lui les Grâces et la Paix, et il m’enseigna l’Islâm, ce qu’étaient 
les prières et comment accomplir chacune dans son temps, puis il me dit : 
“lorsqu’arrive le mois de Ramadan, mange et bois jusqu’à ce que tu dis¬ 
tingues le “fil blanc” du “fil noir” de l’aube ; ensuite acquittes-toi parfai¬ 
tement du jeûne jusqu’à (l’arrivée de) la nuit”. Or je n’avais pas compris 
ce que cela signifiait. Je pris donc deux fils, un blanc et un noir et les tressai 
ensemble. A l’aube, je regardai les deux fils mais je ne vis pas de différence. 

Je me rendis alors auprès de l’Envoyé d’Allâh — ... — et lui dit : “O 
Envoyé d’Allâh, j’ai retenu tout ce que tu m’as recommandé sauf que je 
n’ai pas saisi ce que veut dire “le fil blanc du fil noir”. 

— Et qu’est-ce qui te gênes, dit-il en souriant comme s’il savait ce 
que j’avais fait. 

— J’ai tressé deux fils, un blanc et un noir, et je les ai regardés à la fin 
de la nuit mais sans trouver de différence. 

Il eut un large sourire et me dit : “ta sagacité a été mise à épreuve ; il 
s’agit de la clarté du jour et des ténèbres de la nuit” ». 

... Sahl ibn Sa e d a dit : « Les termes “de l’aube” n’étaient pas mentionnés dans un 
premier temps et la phrase se présentait ainsi : “ Mangez et buvez jusqu’à 
ce que vous distinguiez le “fil blanc” du “fil noir”. Ceux qui voulaient 
jeûner se mettaient aux pieds deux fils, un blanc et un noir, et ils mangeaient 
et buvaient jusqu’à ce qu’ils les distinguassent. C’est alors que la Révélation 
fut complétée par la mention “de l’aube” (min al_fajr) et ils comprirent 
qu’il s’agissait du jour et de la nuit ». 

4.1.2. • [Deuxième avis] Certains autres commentateurs disent que ces deux “fils” 
correspondent à la blancheur du jour et à l’obscurité de la nuit et il faut que cette 
blancheur inonde déjà le ciel et que sa clarté se répande sur les routes ; ce qui est en 
vue dans ce verset ne désigne pas la lumière qui monte dans le ciel alors que l’aube 
(fajr) n’est pas encore là véritablement car cette lumière ne correspond encore qu’au 
“faux matin” 11 . L’aube véritable (fajr çâdiq) n’est là que lorsque l’horizon apparaît 
clairement. Ceux qui partagent cet avis se fondent sur les propos suivants : 

... Ibn Abbâs a dit : « Il y a deux sortes d’aube : la première qui monte dans le ciel 
ne permet rien pas plus qu’elle n’interdit quelque chose ; c’est l’aube qui 
apparaît clairement au sommet des montagnes, qui interdit de boire ». 

... Atâ a dit : « Le Prophète — sur lui les Grâces et la Paix d’Allâh — a dit : “Ne 
soyez pas empêchés de prendre votre “ sahûr” par l’adhân de Bilâl ou par 
l’“aube verticale” (aLfajr aLmustatîl), mais par l’“aube étale” sur l’ho¬ 
rizon ». 





4.1.3. • [Troisième avis 12 ] Enfin, d’autres commentateurs disent que ces deux“fils” 
correspondent à la lumière du soleil et à l’obscurité de la nuit. Ceux qui partagent 
cet avis se fondent sur les propos suivants : 

... |brâhîm at-Taymî rapporte que son père lui a dit ceci : « “Lors d’un Ramadan, 
je voyageais avec Hudhayfa ; lorsque l’aube apparut il nous dit : “y a-t-il 
parmi vous quelqu’un qui veuille manger ou boire?” Nous lui répondîmes : 
“ Certainement pas celui qui veut jeûner !” Il répondit : “ Mais moi, oui”. 

Nous continuâmes notre route jusqu’à ce que nous estimions que 
l’heure du“çubh” était bien avancée. Il nous dit encore : “Y a-t-il quelqu’un 
parmi vous qui veuille prendre le sahûr?” Nous lui dîmes : “Certainement 
pas celui qui veut jeûner !” Il nous répondit : “Mais moi, oui”. Il s’arrêta, 
prit le “ sahûr” et fit ensuite la prière ». 

... Al-Barrâ a dit « Une fois, pendant le mois de Ramadan, je pris le “sahûr” puis 
je sortis et me rendis chez Ibn Mas'ûd qui me dit : “Bois !” 

— J’ai déjà pris le sahûr. 

— Bois ! me répondit-il. Puis nous sommes allés à la mosquée. Or, la 
prière du “çubh” était déjà commencée ». 

... Sâlim, client de Abû Hudhayfa, a dit : « “ Une nuit de Ramadan, j’étais avec Abû 
Bakr aç-Çiddîq sur la terrasse de la maison. Je vins vers lui et dit “Ô Kha¬ 
life de l’Envoyé d’Allâh — ... — ne vas-tu pas manger?” De la main, il me 
fit signe de le laisser. Je vins le trouver une seconde fois... Il regarda alors 
vers l’aube puis, de la main, me fit signe de le laisser. Je vins le trouver une 
troisième fois et lui dis : “Tu ne manges pas, ô Khalife?” — “Apporte ton 
repas” me dit-il. Je le lui apportai et il mangea ; puis il fit une prière (suréro- 
gatoire) de deux raka'a avant d’aller à la prière du “çubh” ». 

... Abû Hurayra rapporte que le Prophète a dit : « Si l’un d’entre vous entend l’appel 
à la prière alors qu’il tient encore un récipient à la main, qu’il ne le pose 
qu’après en avoir bu ce qu’il avait besoin d’en boire ». 

... Abû Umâma a dit : « “ Le petit appel à la Prière venait d’être fait alors que Umar 
ibn aLKhattâb tenait encore un récipient à la main : “vais-je le boire, 
ô Envoyé d’Allâh?” demanda-t-il au Prophète. Celui-ci lui répondit que 
oui et Umar le but ». 

4.1.4. [Avis de Tabarî] L’erreur de ceux qui ont cette opinion, c’est de considérer 
que le début et la fin du jour correspondent au lever et au coucher du soleil. Pour eux, 
si le début du jour était l’arrivée de l’aube, sa fin devrait être la fin du crépuscule. 
Or, leur erreur est manifeste. 

Tout d’abord, le verset dit “le fil blanc de l’aube” (min aLfajr) et il ne dit pas 
“à l’aube” ce qui signifierait à n’importe quel moment de celle-ci. De plus, il est 
précisé “jusqu’à ce que vous distinguiez le “fil blanc” du “fil noir” de l’aube”. Or, 
cette distinction peut s’effectuer dès le commencement de l’apparition des premières 
lueurs de l’aube et Dieu — qu’il soit exalté — a fait de ce moment-là, la limite extrême 
pour boire et manger. 

A celui qui prétend pouvoir dépasser cette limite, on peut lui rétorquer : que 
dis-tu d’une personne qui estimerait que la limite à ne pas dépasser se situe au milieu 


de la matinée ou à midi? S’il répond alors qu’une telle personne est en contradiction 
avec le Livre et la Sunna, on lui répliquera : et toi donc, n’es-tu pas en contradiction 
avec ce qu’ils indiquent? Quelle différence entre toi et l’autre? — La différence entre 
lui et moi, dira-t-il peut-être, est que Dieu a ordonné de jeûner le jour et non la nuit 
et que le jour commence au lever du soleil. — Ceux qui rejettent ton avis disent la 
même chose sur le fait qu’il faut jeûner le jour et non la nuit. Mais le jour, pour eux, 
commence à l’apparition de l’aube et d’ailleurs, cette apparition est due àla lumière du 
soleil, lumière qui commence à poindre alors que le soleil est encore loin d’apparaître 
complètement et il en est de même à la fin du jour, qui commence lorsque le soleil 
se couche alors que sa lumière n’a pas disparu complètement. 

Aux tenants de cette opinion, il faudrait encore dire ceci : Si le début du jour, 
tel que vous le décrivez, correspond à l’apparition complète de la lumière du soleil 
et la disparition complète de la nuit, il faudrait logiquement considérer que le début 
de la nuit coïncide avec la disparition totale de toute lumière diurne et la plénitude 
de l’obscurité, et dans ce cas, si vous êtes toujours logiques, et puisque vous pensez 
comme nous qu’il faut jeûner le jour et rompre la nuit, il vous faut jeûner jusqu’à 
la disparition des dernières lueurs du crépuscule. Or, si telle est effectivement 
votre opinion, elle est réfutée par tout ce qui est rapporté et il n’est pas permis de 
ne pas s’apercevoir de l’erreur. Si malgré tout, vous dites que le début de la nuit 
correspond au couchant et à l’apparition de la première pénombre du crépuscule, 
nous en disons autant du début du jour : c’est l’apparition des premières lueurs du 
soleil et les premiers signes de l’effacement de la nuit. Ce que vous dites du début 
de la nuit confirme ce que nous disons du début du jour. 

4.2. “ thumma atimmû-Ç-çiyâma ilâ JlJayï ” = « et acquittez-vous (parfaitement) 

du jeûne jusquà (l'arrivée) de la nuit ”. 

Dieu a défini la limite de l’“iftâr” : la fin de son temps est l’arrivée du début du 
jour ou, en d’autres termes, le début de la fin de la nuit. De même par les mots “et 
acquittez-vous (parfaitement) du jeûne jusqu’à (l’arrivée) de la nuit”, Dieu définit 
la limite du jeûne : la fin de son temps est l’approche de la nuit (iqbâlu _LJayl). Il a 
indiqué ainsi qu’il n’y avait pas de jeûne la nuit, comme il n’y avait pas de “desjeû- 
nement” le jour [pour celui qui doit jeûner] et que celui qui continue son jeûne la 
nuit (muwâçil) ne faisait que s’affamer sans que cela corresponde à une obéissance 
à Son Seigneur. 

Au sujet du jeûne continu (wiçâl), on rapporte les propos suivants : 

... Umar rapporte que le Prophète a dit : « Quand la nuit arrive, que le jour se retire 
et que le soleil est couché, que le jeûneur rompe le jeûne ». 

... Abd Allâh ibn Awfâ a dit : « Nous étions en déplacement avec le Prophète —... — 
alors qu’il jeûnait. Lorsque le soleil se coucha, il dit à l’un d’entre nous : 
“ arrête-toi et prépare une boisson ! ” 

— Ô Envoyé d’Allâh, lorsque la nuit sera là ! 

— Arrête-toi et prépare-moi une boisson ! 

— Ô Envoyé d’Allâh, nous avons encore un reste de jour [à jeûner]. 




A la troisième fois, il s’arrêta et lui prépara la boisson. L’Envoyé d’Allâh 
— ... — dit alors en désignant l’Orient de la main : “Lorsque la nuit arrive 
de ce côté, le jeûneur rompt le jeûne ». 

... Qatâda a dit : « Aïcha disait [aux jeûneurs] : “acquittez-vous du jeûne jusqu’à 
(l’arrivée de) la nuit” ; cela signifie qu’elle désapprouvait le wiçâl ». 

A celui qui demanderait des exemples de personnages ayant observé un jeûne 
continu, nous citerons les quelques cas suivants : 

... Hichâm ibn e Urwa rapporte que Abd Allâh ibn Zubayr observait [régulièrement] 
un jeûne continu de sept jours ; plus âgé, il le réduisit à cinq jours, et lorsqu’il 
fut très âgé, il jeûnait trois jours continus ». 

... Abd al-Malik rapporte que Ibn Abî Ya'mur rompait son jeûne continu une fois 
par mois (c’est-à-dire une nuit). 

On rapporte l’opinion suivante : un des aspects du jeûne continu peut être la 
recherche de la faim et de la force, non celle de la piété (birr) à l’égard de Dieu et, 
sous ce rapport, il peut être comparé à ce qu’avait ordonné Umar ibn al-Khattab : 
« Soyez austères, vivez comme Ma'add 13 , sautez d’un bond sur vos chevaux, coupez 
vos étriers et marchez pieds nus » ; il leur ordonnait cela pour qu’ils ne se laissent 
pas aller à une vie légère et molle au point de s’affaiblir et de devenir pleutres face 
à l’ennemi. En fait, beaucoup d’hommes excellents ont déconseillé le jeûne continu. 
...Abû Ishâq rapporte que Ibn Abî Nu e m observait parfois un jeûne continu au 
point de ne pouvoir se tenir debout, ce qui fit dire à Amru ibn Maymûn : 
« Si les Compagnons de Muhammad — ... — l’avaient vu, ils l’auraient 
lapidé ». 

...Ibn Umar rapporte le hadîth suivant : « L’Envoyé d’Allâh — ... — interdisait 
le jeûne continu. Certains Compagnons lui disaient alors : “Mais toi, 
tu continues le jeûne la nuit, ô Envoyé d’Allâh !” Il leur répondit : “Je ne 
suis pas comme vous ; moi, la nuit, je suis nourri et abreuvé” ». 

... Al-Khudrî a entendu l’Envoyé d’Allâh dire : “Ne faites pas le jeûne continu! 
Si toutefois l’un d’entre vous continue de jeûner la nuit, qu’il le fasse jus¬ 
qu’au sahar”. On lui dit : “Mais toi, tu continues, ô Envoyé d’Allâh!” 
“ Je ne vous suis pas semblable quant à ma “ forme physique” ; la nuit un Hôte 
me nourrit et un Échanson me verse à boire”. 

(2,187)5. “ wa lâ tubâchirû-hunna wa antum 'âkifûna fî Jl-jrnasâjid” = « Ne vous 
approchez pas d’elles [de vos épouses] alors que vous êtes en retraite Cakifûna) 
dans les mosquées ». 

Le “ e ukûf” est le fait de rester dans un lieu (muqâm) et de s’y consacrer à quelque 
chose. 

Le “ e ukûf” peut être interprété de deux façons différentes : 

— rester dans un lieu pour une retraite spirituelle (i e tikâf) ; 

— être à demeure dans un endroit ou riverain immédiat de celui-ci. 

Tabarî ne s’arrête pas à cette distinction, certainement parce qu’il 

s’y était arrêté auparavant mais .porte toute son attention sur les deux 
sens possibles, strict ou large, du verbe “bâchara” et de la notion de 


“mubâchara” qui en est le nom d’action. Il cite toutefois des propos se 
rapportant aux deux cas de “ e ukûf”. 

Quant au passage « Ne vous approchez pas d’elles », il est interprété différem¬ 
ment suivant que le terme “mubâchara” (le fait de s’approcher) est interprété ici 
dans un sens strict et désigne uniquement l’union intime, ou désigne dans un sens 
large, tout rapprochement ou tout contact quel qu’il soit, avec les femmes. 

5.1. #.Ceux qui adoptent une interprétation stricte du verbe “bâchara” (d’où : 
tubâchirû) se fondent sur les propos suivants : 

Pour la plupart des commentateurs, l’interdit porte sur le fait de 
s’approcher des femmes alors qu’on est en retraite et non sur le fait de 
s’approcher d’elles alors qu’on est dans une mosquée car il est bien évi¬ 
dent que ce n’est pas le lieu qui convient à une telle chose. Le “ e ukûf” 
ou l’“i e tikâf” est un état : celui qui a décidé d’entrer dans cet état pour 
un nombre déterminé de jours, et qui est appelé de ce fait “ e âkif” ou 
“mu'takif”, doit en respecter les règles et les convenances spirituelles; 
ce verset précise donc incidemment que la règle pour le “ e âkif” est d’effec¬ 
tuer sa retraite spirituelle dans une mosquée tout en ayant la possibilité 
de sortir de celle-ci en cas de nécessité ; dans ce cas, il ne sort pas vrai¬ 
ment de son état à condition toutefois qu’il s’abstienne de faire certaines 
choses. 

... Ibn Abbâs a dit à propos de ce passage : « Que ce soit en Ramadan ou dans un 
autre mois, Allâh a interdit qu’un homme s’unisse à sa femme tant qu’il 
n’a pas achevé la retraite spirituelle [qu’il a décidé de faire] ». 

...Dahhâk a dit à propos de ce passage : « Auparavant, lorsqu’un homme avait 
décidé de faire une retraite spirituelle et qu’il sortait de la mosquée, il pou¬ 
vait s’unir [à sa femme] s’il le voulait. 

C’est pourquoi Allâh a dit : “ Ne vous approchez pas d’elles alors que 
vous êtes en retraite dans les mosquées” ». 

...Qatâda a dit : « Lorsqu’un homme en retraite spirituelle sortait de la mosquée 
et retrouvait sa femme, il pouvait s’unir à elle s’il le voulait. Allâh, Puissant 
et Majestueux, leur interdit dorénavant cette chose et leur fait savoir qu’elle 
ne convient pas tant qu’ils n’ont pas terminé leur retraite ». 

... Suddiyy a dit : « Celui qui a décidé de faire une retraite, est en état de jeûne. Il 
n’est donc pas licite pour lui de s’approcher de son épouse tant qu’il est en 
retraite ». 

Comme cela avait déjà été vu en çom. (2,125)4.2. et 4.2.1. le terme 
“ e âkif” signifie aussi “ riverains” ; pour les commentateurs qui retien- 
tiennent ce sens il s’agit ici des habitants riverains immédiats de la Mos¬ 
quée du Prophète à Médine, dont la demeure comme celle du Prophète 
lui-même, était contiguë à celle-ci, et qui passaient presque sans transi¬ 
tion de l’une à l’autre, au point que la Mosquée était pour eux comme 
leur demeure ( e ukûf). 

Pour ces commentateurs, l’interdit porte alors effectivement sur 
l’union intime dans la Mosquée (du Prophète) mais pour les “riverains 
seuls” ( e âkifûn) pour qui la question pouvait se poser. Pour les autres, 
la chose était, bien entendu, inconcevable. 
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Le sens du passage est alors le suivant : « et ne vous approchez pas 
d’elles alors que vous êtes à demeure dans les mosquées [comme voisins 
immédiats] ». 

... Ibn Jurayj rapporte que Mujâhid a dit : « Il leur a été interdit de cohabiter avec 
leur femme dans les mosquées dans la mesure où les Ançâr (les Compa¬ 
gnons de Médine) le faisaient. C’est pourquoi Allâh a dit : “ Ne vous appro¬ 
chez pas d’elles alors que vous êtes “'âkifûna” c’est-à-dire à demeure dans 
la Mosquée de par le voisinage (jiwâr). 

Ibn Jurayj ajoute : je demandai à Atâ si la “mubâchara” était bien 
l’union intime (jimâ e ). 

— C’est l’union intime elle-même, me répondit-il. 

— Et qu’en est-il du baiser et de l’attouchement dans les mosquées? 

— Ce qui est interdit c’est l’union intime, quant au reste, je désap¬ 
prouve tout cela dans les mosquées ». 

5.2. # Ceux qui adoptent une interprétation large du verbe “bâchara” considèrent 
que “mubâchara” est à comprendre ici selon tous ses aspects : attouchement, baiser 
et union intime car, disent-ils, Dieu n’a pas spécifié ici un aspect pour en exclure 
d’autres. 

... Pour Ibn Zayd, qu’il s’agisse de l’union intime ou d’autres choses, tout ce qui est 
“mubâchara” est interdit dans les mosquées. 

5.3. [Tabarî conclut]. Toutefois, à notre avis, la seule chose qui est en vue ici par 
cette interdiction de la “mubâchara” c’est l’interdiction de l’union elle-même ou de 
tout ce qui en tient lieu et qui obligerait à faire ensuite la grande ablution (ghusl). 
Ceci est justifié par les hadîths qui témoignent que le Prophète avait des contacts 
avec son épouse alors même qu’il était en retraite dans la Mosquée 14 . 

... Urwa rapporte que Aïcha a dit : « Lorsque le Prophète était dans la mosquée il 
approchait la tête de moi [de l’autre côté du rideau] alors que j’étais moi- 
même dans mon appartement en état de menstrue. Je lui lavais la tête 
et étendais mes jambes pour qu’il puisse y reposer sa tête ». 

Si ce hadîth est authentique, il est évident que c’est uniquement l’union intime 
ou tout ce qui peut de même conduire à la jouissance qui est déclarée illicite dans ce 
verset, mais non les autres aspects de la “mubâchara”. 


(2,187)6. “ tilka hudûdu JLlâhi faJâ taqrabû-Jiâ” = « Ce sont-là les “ limites ” 
d’Allâh ; ne vous en approchez donc pas ! ». 

Explication du terme “hudûd” (traduit ici par “limites”) : Dieu veut dire ceci : 
ces choses que Je viens de détailler et dont Je viens de vous définir les limites dans 
lesquelles il ne convient pas de les faire, Je vous ordonne de vous en abstenir dans 
les temps où elles sont illicites pour vous et par conséquent, ne vous en approchez 
pas à ces moments-là et éloignez-vous en, car vous risqueriez de les faire et vous 
mériteriez alors le châtiment comme le méritent ceux qui transgressent Mes limites 
normatives (hudûd) 15 . 

D’après certains commentateurs, les “limites d’Allâh” sont Ses conditions [dans 



lesquelles les actes en question peuvent être accomplis]. Ceci rejoint le commentaire 
que nous avions nous-mêmes donné car la définition (hadd) de toute chose c est ce 
qui la limite et la distingue d’autres choses [par certaines conditions qualitatives 
propres]. 

De ce point de vue, le terme “hudûd” peut aussi désigner dans ce passage les 
choses interdites (mahârim) que Dieu a distinguées des choses licites non limitées 
[par des conditions particulières]. C’est ainsi que pour Suddiyy les “hudûd de 
Dieu sont Ses conditions (churût) 16 . 

(2,187)7. « C'est ainsi qu'Allâh explicite Ses signes aux hommes » c’est-à-dire qu’il 

leur fait connaître clairement le jeûne qu’il leur impose, avec ses limites, les temps 
qui lui sont impartis, les obligations qu’il comporte en cas de résidence et les ^ li¬ 
cences” permises en cas de voyage ou de maladie, et de même II leur fait connaître 
les conditions en cas de retraite spirituelle dans les mosquées, et ce, 

« afin qu'ils soient emplis de crainte » à l’égard des interdits et des désobéissances 
et évitent Sa Colère en les évitant. 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,187) 

1. Dans un contexte bienséant, le terme “rafath” signifie aussi les “propos galants”. 

2. Cette signification du terme “libâs” est évoquée dans le Lisân aLArab mais n’y est pas 
explicitement attestée. Tabarî la justifiera par deux références coraniques et plusieurs propos 
concordants. Ibn Kathîr mentionne cette signification en premier lieu et cite les mêmes sources. 
Vu la prépondérance donnée à cette signification dans les données traditionnelles citées par Taban, 
et vu son insistance, c’est celle-ci que nous avons retenue pour la traduction bien que Tabarî 
ne fasse pas de choix définitif. 

3. Ces khabars présentent toutefois des divergences de détails qu’il n y a pas lieu d appro¬ 
fondir dans cet abrégé. „ 

4. “ atama” : autre nom de la prière de nuit appelée plus couramment icha et qui peut 
se faire en général à partir du moment où la nuit est entièrement tombée (environ une heure 
trente après la prière du “ maghreb”, faite immédiatement après le coucher du soleil). 

5. Cette dernière phrase n’est pas dite par Al-Barrâ mais elle est extraite d un propos sem¬ 
blable tenu par Suddiyy. . 

6. En réalité, c’est une concordance de circonstances convergentes qui rendit propice et 
nécessaire cette révélation. Par la suite, chacun fut enclin à rapporter plus spécialement cette 
révélation à la circonstance ou au personnage qu’il avait personnellement connu et plus tard, 
les Suivants rapportèrent ces circonstances, chacun en fonction de ce qu’il en avait appris des 
Compagnons et c’est ce qui explique certaines divergences entre les propos cités ici. 

7. D’après Yahya ibn Habbân c’est ce dernier passage seul qui aurait été révélé à propos 

de ce Compagnon. a , , 

8. “bâchara” (maçdar : mubâchara) signifie litt. ; toucher, être en contact, s approcher de. 

9. TabarLcite 10 propos à l’appui de cette interprétation. (Mujâhid, Akrama, Suddiyy, 
Ibn Abbâs...). 

10. Voir aussi note 5 du com. (2,185). , 

11. Selon cet avis, le “faux matin” (çubh kâdhib) ou l’“aube menteuse” (fajr kadhib) n est 
pas la toute première lueur annonçant la fin de la nuit comme dans les cas précédents, mais les 
premières lueurs de l’aube avant que l’horizon ne s éclaire. 

12. Dans les propos précédents, le “fajr” correspondait à différentes étapes de l’aube. Dans 


les suivants, il correspondrait plutôt à l’aurore. Ces propos sont très certainement authentiques 
mais l’opinion fondée sur eux est, quant à elle, inacceptable comme nous allons le voir. 

13. Il s’agit de Ma'add ibn 'Adnân; 'Adnân et Qahtân sont les deux principaux ancêtres 
des Arabes (voir note 1 du com. (2,124)); Vivre comme Ma'add, c’est mener une vie rude sans 
lu^ce, sans oisiveté et sans mollesse; 

14. Il s’agit ici de la Mosquée du Prophète à Médine : son appartement était contigu à la 
salle de prières et séparé de celle-ci par un rideau. Lorsque le Prophète était en retraite dans la 
Mosquée, il était “ e âkif” sous un double rapport : du fait qu’il était en retraite (i'tikaf) et du fait 
qu’il était à demeure dans le voisinage immédiat. 

15. “hadd” (plur. hudûd) signifie fondamentalement : le tranchant, la limite. Ce terme est 
utilisé pour désigner : la définition, la limite normative définie par Dieu et qu’il ne faut pas dé¬ 
passer; la peine à infliger, conformément aux normes divines, en cas de transgression. Pour 
Tabarî, “hudûd” désigne les choses interdites elles-mêmes, dans la mesure où ces choses sont ici 
des actes qu’il n’est permis de faire que dans certaines limites précises. 

16. C’est-à-dire les conditions dans lesquelles certains actes comme ceux dont il est question 
ici, peuvent ou ne peuvent pas être faits ou encore les conditions dans lesquelles les obligations 
comme le jeûne, peuvent être acquittées. 




(2,188) 


fjy\ iJjfTL-y, 

✓ >+ 9 * 9 > l* » * f 0 * 

(3> qP* ^j ^ à*, 

« Ne mangez pas mutuellement vos biens à tort et 
n’estez pas auprès des juges pour ces biens dans le but de 
manger injustement une part des biens d’autrui alors que 
vous savez ». 

“wa lâ ta'kulû amwâla_kum baynaJcum bi_Lbâtili 
wa tudlû bi_hâ ilâ JLhukkâmi lLta'kulû farîqan min 
amwâli _n_nâsi biJ_.ithmi wa antum ta'lamûna”. 


(2,188) Brefs extraits 

« Ne mangez pas mutuellement vos biens à tort » c’est-à-dire que l’un d’entre 
vous ne mange pas le bien mal acquis d’un autre. 

« et n estez pas (lâ tudlâ) pour ces biens auprès des juges » c’est-à-dire n’engagez 
pas un procès pour obtenir des biens qui ne vous reviennent pas car le juge ne jugera 
qu’en fonction des arguments et des témoignages qu’on lui présentera. 


... Ibn Abbâs a dit à propos de ce passage : « Il s’agit d’un homme qui a, par devers 
lui, un bien [qui appartient à d’autres], contre lequel il n’y a pas de preuve 
formelle [que le bien ne lui appartient pas] et qui ne veut pas s’en séparer. 
Il engage alors un procès contre eux [contre ceux qui veulent rentrer dans 
leurs biens] alors qu’il sait que le droit est contre lui, qu’il est injuste et 
qu’il mange un bien illicite [en agissant ainsi] ». 

... Qatâda a dit : « Celui qui intente injustement un procès à quelqu’un est criminel 
jusqu’au moment où il revient au bon droit. Ô fils d’Adam, sache que la 
décision du juge ne te rendra pas licite une chose illicite, ni légitime une 
chose qui ne l’est pas. Un juge ne décide qu’en fonction de ce qu’il voit et 
de ce que lui présentent les témoins ; c’est un homme qui peut se tromper 
ou qui peut toucher juste. Sache donc que le procès de celui en faveur de qui 
un jugement a été prononcé à tort, n’est pas terminé [et reste en suspens] 
jusqu’au Jour de la Résurrection, lorsqu’Allâh les réunira tous deux [le 
réquérant et le défendeur]. A ce moment-là, Allah rendra justice à celui 
qui était dans son droit aux dépens de celui qui était en tort... ». 

Précision : Dans le passage “la tudlû bi—hâ” 1 (et n’estez pas... pour ces biens), 
le verbe “adlâ” est employé dans le sens où l’on dira par exemple “adlâ bi_hujja” 
produire une preuve, avancer un argument ; en effet, celui qui argumente dans un 
procès “tient” à son argumentation comme à une “corde” afin d’en retirer le succès 
dans son procès de la même façon que celui qui veut tirer de l’eau d’un puits tient 
la corde (sabab) au bout de laquelle est accroché le seau (dalw) 2 . 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,188) 

1. Le verbe “ adlâ” (d’où : tudlû) signifie litt. : laisser descendre le seau, filer la corde (sabab) 
au bout de laquelle le seau est accroché (dalw, de même racine que “ adlâ”). 

2. En d’autres termes, si on voulait traduire littéralement, on pourrait dire : ne tirez pas ou 
ne traînez pas ces biens devant les juges c’est-à-dire, n’en faites pas état devant eux pour en avoir 
légalement l’usufruit. 

Dans l’exemple de Tabarî, le seau correspond à l’argument lui-même et dans le verset, il 
correspond aux biens que le demandeur veut acquérir ou garder illégitimement. 
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« Ils t’interrogent au sujet des croissants lunaires. Dis : 
“ Ce soilt des repères temporels pour les hommes et pour le 
pèlerinage”. 

La piété ne consiste pas à pénétrer dans vos demeures 
par l’arrière mais la piété [véritable] est celle de celui qui est 
empli de crainte. 

Venez donc à vos demeures par les portes et craignez 
Allâh afin d’obtenir le succès [spirituel] ». 

“ yas'alûna_ka e ani _l_ahillati/qul hiya mawâqîtu IL 
_n_nâsi wa JLhajji/wa laysa _Lbirru bLan ta'tû _Lbuyûta 
min zuhûri_hâ wa lâkinna _Lbirra manLttaqâ/wa _'tû _L 
_buyûta min abwâbLhâ wa__ttaqû _llâha la e alla_kum 
tuflihûna”. 




(2,189) 


(2,189)1. « Ils t'interrogent au sujet [de l'apparition] des croissants lunaires. Dis : 

“Ce sont des repères temporels (mawâqît) pour les hommes et pour le 
pèlerinage (hajj)” ». 

1.1. L’Envoyé — sur lui les Grâces et la Paix — avait été interrogé sur les lunes crois¬ 
santes et décroissantes et sur leurs différentes phases. C’est en réponse à ces questions 
que Dieu révéla ce verset. 

... Qatâda a dit à ce propos : « On interrogea le Prophète — ... — pour lui demander 
pourquoi il y avait des croissants lunaires. Allâh révéla qu’il s’agissait de 
“repères temporels pour les hommes” disposés pour le jeûne des musul¬ 
mans et sa rupture, pour les rites de leur pèlerinage, pour les “périodes 
légales” ('idda) 1 de leur femme, les échéances de leurs dettes et Allâh est 
plus Savant au sujet de ce qui convient le mieux à Ses créatures ». 

... Alî, interrogé au sujet des “repères temporels pour les hommes” répondit : « Ce 
sont les repères des mois... ; jeûnez en voyant apparaître le croissant [du 
mois de Ramadan] et rompez en voyant le croissant [du mois suivant] 2 . 
Si le ciel est nuageux, compter un mois de trente jours ». 

1.2. L’interprétation du verset est donc la suivante : Ô Muhammad, ils t’interrogent 
au sujet des croissants lunaires, de leurs phases croissantes et décroissantes, de la 
pleine et de la nouvelle lune, et au sujet de la signification de ces variations et de la 
différence, sous ce rapport, entre la lune et le soleil, ce dernier restant toujours dans 
le même état. Réponds-leur que Dieu a déterminé ces variations et ces différences * 
pour que les croissants lunaires constituent des “repères temporels” pour vous et 
pour d’autres que vous parmi les descendants d’Adam 3 ; pour vous, afin que vous 
en observiez les phases croissantes et décroissantes utiles dans votre existence : 
échéances des dettes, terme des périodes d’emploi à gages, fin des “périodes de 
retraite légales” pour les femmes, début et fin du jeûne ; c’est là le sens des termes 



“repères pour les hommes”. Quant aux termes “et pour le pèlerinage” ils précisent 
que ces “repères” sont aussi destinés à faire connaître les moments où doivent être 
accomplis les rites du pèlerinage 4 . 

(2,189)2. « La piété ne consiste pas à pénétrer dans vos maisons par Varrière mais 

la piété [véritable] est celle de celui qui est empli de crainte. Venez donc 
à vos demeures par leur porte » 5 . 

Ce passage a été révélé à propos des gens qui ne voulaient plus rentrer dans leur 
maison par la façade à partir du moment où ils avaient pris l’état de sacralité pour 
faire le pèlerinage. C’était là une ancienne coutume de l’époque de la Jâhiliyya et 
certains Médinois et même des Ançâr, continuèrent à agir ainsi jusqu’à la descente 
de ce verset. 

... Mujâhid a dit à propos de ce passage : « Lorsque les associateurs entraient en état 
de sacralité, ils perçaient une ouverture à l’arrière de leur maison, prenaient 
une échelle et entraient par là chez eux. Or un jour le Prophète — ... — se 
rendait avec l’un des associateurs chez celui-ci. Arrivé à la porte de la maison, 
le Prophète entra mais le personnage partit derrière la maison pour entrer 
par l’ouverture [percée à cette fin]. 

— Qu’as-tu fait, lui demanda ensuite le Prophète? 

— Je suis ferme dans ma foi (ahmas). 

— Et moi je suis aussi ferme dans ma foi (ahmas) ! » 6 . 

... Zuhrî rapporte à ce propos ceci : « Parmi les Ançâr, il y avait des gens qui consi¬ 
déraient [suivant l’ancienne coutume] qu’il ne devait plus rien n’y avoir 
entre eux et le ciel car ils se sentaient gênés par cela à partir du moment où 
ils avaient proclamé leur entrée en état de sacralité pour faire la Visite 
pieuse ('Urnra). 

Lorsqu’un homme avait proclamé son entrée dans cet état et qu’il 
avait ensuite besoin de revenir chez lui [avant de s’être désacralisé] il pra¬ 
tiquait une ouverture dans le mur arrière de la maison pour éviter de passer 
sous le linteau de la porte (...). 

Par la suite, lorsque le Prophète fit la Visite pieuse à l’époque de 
Hudaybiya, il entra un jour chez l’un des Ançâr et lui dit [pour justifier 
qu’il passait par la porte] ! 

— Je suis “Ahmas” ! 

Or, ajoute Zuhrî, les gens appelés “ahmas” ne se préoccupaient pas de 
cette pratique. 

L’Ançâr répondit : 

— Moi aussi je suis “ahmas” ! 

C’est-à-dire, explique Zuhrî : je suis ta religion ! C’est à ce moment-là 
qu’Allâh fit descendre ce passage ». 

...D’après un propos de Suddiyy les gens qui respectaient cette pratique étaient 
appelés “hums”. 

... Mujâhid a dit : « Ce verset a été révélé au sujet des Ançâr qui entraient dans leur 
maison par l’arrière en croyant faire ainsi acte de piété ». 



« et craignez Allâh » en Lui obéissant et en vous abstenant de ce qu’il vous a 
interdit; 

« afin d’obtenir le succès [spirituel] » en obtenant la subsistance dans Ses Paradis 
qt l’immortalité dans les délices qu’il accorde. 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,189) 

1. La femme est tenue d’observer une “ e idda” dans certaines circonstances. Ce terme désigne 
la période de retraite légale qu’est tenue d’observer la femme qui vient de perdre son mari ou qui 
vient d’être répudiée. Voir com. (2,234)1. 

2. C’est-à-dire le mois de Chawwâl. Voir note 2 du com. (2,183-184). 

3. Allusion à d’autres traditions à caractère lunaire. 

4. Pour le pèlerinage, on distingue les repères temporels (mawâqît zamâniyya) et les bornes 
spatiales (mawâqît makâniyya) couramment appelées “mawâqît” (sing. : mîqât). Avec obser¬ 
vation attentive de la lune, c’est la détermination exacte du premier jour du mois de Dhû_L_Hijja 
qui permet de connaître les jours du Pèlerinage (du 8 au 13 Dhû_LHijja) et surtout le Jour de 
Arafat (9 e ) et le Jour du Sacrifice (10 e ). 

5. Le passage “ wa lâkinna J_birra man ittaqâ” signifie litt. : « mais la piété est celui qui est 
empli de crainte ». Commentaire identique à celui qui a été donné en (2,177)1.3. 

6. “ahmas” (plur. : hums) : “énergique” pour dire : qui ne dévie pas de la religion de ses 
aïeux. Mais ce terme semble qualifier plutôt les anciens Arabes attachés aux principes même de 
leur religion et non à ses aspects secondaires, coutumiers ou associateurs. A partir de cette époque, 
les Quraychites se considérèrent comme des “hums” (énergiques, courageux, fermes dans leurs 
croyances) parce qu’ils s’attachaient au seul culte de la Kaaba. Par la suite, cet attachement se 
traduisit chez eux aussi par le respect scrupuleux de certaines pratiques aberrantes : au contraire 
des Médinois, ils ne rentraient pas dans leur demeure par l’arrière lorsqu’ils étaient en état de 
sacralisation mais ils consommaient le beurre sans le purifier et ne réparaient pas leurs paniers 
(Lisân aLArab) (voir plus loin (2,198-199)4.1.). Finalement, le qualificatif “hums” en arriva 
à ne plus désigner que les personnes obstinément attachées à certaines pratiques ou opposées à 
d’autres et pour lesquelles, une telle attitude constituait une preuve de fermeté dans la religion. 
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« Combattez, dans la voie d’Allâh ceux qui vous com- (2,190) 
battent, et n’outrepassez pas [les limites du combat] car 
Allâh n’aime pas les transgresseurs ». 

“wa qâtilû fi sabîli _llâhi _Lladhîna yuqâtilûna_kum 
wa lâ ta'tadû inna_llâha lâ yuhibbu _l_mu e tadîna”. 

« Tuez-les où que vous les rencontriez, et expulsez-les (2,191) 
d’où ils vous ont expulsés ! 

La subversion est pire que la mise à mort. 

Ne les combattez pas auprès de la Mosquée sacrée tant 
qu’ils ne vous y combattent pas. S’ils vous combattent [à cet 
endroit] alors tuez-les. Voilà la sanction des impies dissimu¬ 
lateurs !» 

“wa^qtulû-hum haythu thaqiftumû_hum wa akhrijû_ 

_hum min haythu akhrajûJaim/wa _Lfitnatu achaddu 
mina_l_qatli/wa lâ tuqâtilû_hum e inda _l_masjidi _L_harâmi 
hattâ yuqâtilû__kum fi_hi/fa_in qâtalû_kum fa_qtulû_hum/ 
ka_dhâlika jazâ'u _l_kâfirîna”. 

« S’ils s’arrêtent [sachez qu’]Allâh est Pardonnant et (2,192) 
Très-Miséricordieux ». 

“fa_ini _ntahaw fa_inna _llâha ghafûrun rahîmun”. 

« Combattez-les afin qu’il n’y ait pas de subversion et (2,193) 
que le culte soit rendu à Allâh ! S’ils cessent [sachez qu’]il n’y 
a d’hostilité que contre les injustes ». 

“wa qâtilû_hum hattâ lâ takûna fitnatun wa yakûna 
_d_dînu ILilâhi fa_ini _ntahaw fa_lâ e udwâna illâ e alâ 
_z_zâlimîna”. 

La révélation des versets 190 à 196 est liée à la trêve de Hudaybiyya 
de l’an 6 de l’Hégire et à la Visite pieuse de l’année suivante : le Prophète 


(2,192) 


(2,193) 





avait décidé en l’an 6 de faire une Visite pieuse à la Mekke; il partit 
pendant le mois sacré de Dhû_l_Qi'da, se mit en état de sacralisation, 
et accompagné de plus de mille Compagnons, il se rendit vers la Mekke 
avec les bêtes à offrir en sacrifice. Mais les Mekkois l’en empêchèrent, 
et après négociation, acceptèrent finalement qu’il revienne avec ses 
Compagnons l’année suivante (en l’an 7) pour accomplir cette “Umra” 1 . 

Brefs extraits résumés du commentaire. 

(2.190) « Combattez dans la voie d’Allâh ceux qui vous combattent et n outrepassez 
pas [les limites] car Allâh n’aime pas les transgresseurs ». 

• D’après les uns, il s’agit du premier verset qui révéla aux musulmans l’ordre 
de combattre les associateurs dans la mesure où ces derniers les combattent ; selon 
ce point de vue, ce verset ordonne de ne pas combattre les associateurs qui ne vous 
combattent pas. 

Ceux qui partagent cet avis considèrent que cet ordre a été abrogé par le verset 
de la sourate de l’Immunité qui intimait aux musulmans l’ordre de combattre les 
associateurs où qu’ils se trouvent 2 ; et c’est l’avis d’Ibn Zayd. 

• D’autres considèrent que, dans ce verset, Dieu donne aux musulmans l’ordre 
de combattre les impies dissimulateurs qui les combattent mais de ne pas outrepasser 
cet ordre en tuant les femmes et les enfants, et de ce point de vue le verset n’est pas 
abrogé jusqu’à ce jour. 

« n’outrepassez pas [les limites] car Allâh n’aime pas les transgresseurs ». 

... On demanda l’explication de ce passage à Umar ibn Abd al-Azîz qui répondit : 
« Ceci concerne les femmes, les enfants, les moines et tous ceux qui ne parti¬ 
cipent pas à la guerre ». 

... Ibn Abbâs précise à ce propos : « Ne tuez ni les femmes, ni les enfants, ni le vieillard, 
ni celui qui fait la paix et dépose les armes car, dans ce cas, vous seriez 
transgresseurs ». 

L’avis le plus pertinent [ajoute Tabarî] est celui de Umar ibn Abd al-Azîz. 

(2.191) « Tuez-les où que vous les rencontriez » c’est-à-dire partout où vous vous 
heurtez à eux et où il vous est possible de les tuer. 

« expulsez-les d’où ils vous ont expulsés ». Ce passage concerne les Émigrés 
(Muhâjirûn) qui ont été expulsés de leur maison à la Mekke. Dieu veut dire : les 
impies dissimulateurs qui vous combattent et qui vous avaient chassés de vos de¬ 
meures, chassez-les à présent, à votre tour, de leur demeure comme ils vous ont 
chassés des vôtres. 

« la subversion (fitna) est pire que la mise à mort, ne les combattez pas auprès 
de la Mosquée sacrée tant qu’ils ne vous y combattent pas ». D’après tous les commen¬ 
tateurs, la subversion (fitna) est ici le fait de revenir de la foi aux cultes associés 
(chirk) et c’est aussi le fait même d’associer un autre à Dieu. 

... Mujâhid, ... Qatâda, ... Rabî e , ... ont dit que ce passage signifiait : « Le “chirk” 
est pire que la mise à mort ; “ne les combattez pas auprès de la Mosquée 
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sacrée tant qu’ils ne vous y combattent pas” c’est-à-dire : n’engagez pas 
les hostilités en premier, auprès de la Maison Sacrée, ordre qui fut abrogé 
par la suite ». 

...Qatâda a dit à propos de ce passage : « Allâh ordonne ici à Son Prophète de 
ne pas les combattre près de la Mosquée sacrée à moins qu’ils n’aient eux- 
mêmes engagé le combat. Cette disposition sera abrogée par cet autre 
verset : “et lorsque les mois sacrés seront écoulés, tuez les associateurs 
où que vous les trouviez” (Cor. 9,5). Allâh ordonna alors à Son Prophète 
de les combattre, dès la fin de cette période, en tout lieu, sacré ou non et 
même près de la Maison jusqu’à ce qu’ils témoignent qu’il n’y a pas de 
dieu sauf Dieu et que Muhammad est Son Envoyé » 3 . 

... Qatâda a dit encore à propos de ce passage : « Ceci sera abrogé par le passage 
suivant : “ Combattez-les afin qu’il n’y ait pas de subversion” c’est-à-dire 
pas de “chirk”, afin que le Culte soit rendu à Allâh c’est-à-dire que l’on 
dise “lâ ilâha illâ_Llâh” (pas de dieu sauf Dieu). C’est avec ces mots, en 
guise de devise, que le Prophète combattait et c’est à cette vérité qu’il 
appelait »(...). 

(2.192) «5’ ils s'arrêtent [sachez qu']Allâh est Pardonnant et Très Miséricordieux ». 
S’ils s’arrêtent de vous combattre, abandonnent leur impiété (kufr) et se repentent, 
dans ce cas, Allâh est Pardonnant (Ghafûr) car II pardonnera les péchés de celui qui 
croira en Lui, reviendra de son “chirk” et se repentira de sa désobéissance et II sera 
Très-Miséricordieux (Rahîm) à son égard dans l’Autre monde en lui accordant la 
récompense destinée à ceux qui Lui auront obéi. 

(2.193) « Combattez-les afin qu'il n'y ait pas de subversion ». Dieu — que Son Invo¬ 
cation soit exaltée — dit ici à Son Prophète de combattre les associateurs (muchrikûn) 
pour qu’il n’y ait plus de subversion, en d’autres termes, pour qu’il n’y ait plus de 
“chirk” et afin que disparaissent les cultes des idoles, des divinités et des “équi¬ 
valents” et que nul autre que Lui ne soit plus adoré, selon le propos de Qatâda cité 
plus haut (en com. 2,191). 

« et que le culte (dîn) soit rendu à Allâh ». 

... Rabî e ibn Anas a dit à ce propos : « Afin que nul autre qu’Allâh ne soit adoré. 
C’était là le sens des paroles “lâ ilâha illâ JLlâh” (pas de dieu sauf Dieu) 
pour lesquelles le Prophète combattait et dont il invitait les gens à recon¬ 
naître la vérité. 

Le Prophète — sur lui les Grâces et la Paix — a dit : “J’ai reçu l’ordre 
de combattre les gens jusqu’à ce qu’ils disent lâ ilâha illâ_Llâh (pas de 
dieu sauf Dieu), qu’ils accomplissent la prière (çalât) et s’acquittent de l’au¬ 
mône (zakât). S’ils font cela, ils préservent leur vie et leurs biens de [toute 
atteinte] de ma part excepté en vertu d’un droit [institué par l’Islâm] con¬ 
cernant leur vie et leurs biens ; et c’est à Allâh à qui il appartient de leur 
demander des comptes” » 4 . 

« s'ils cessent » en abandonnant toute hostilité, en embrassant votre religion 
et en reconnaissant ses obligations, dans ce cas, sachez qu’ 



« il n'y a d'hostilité que contre les injustes (zâlimîna) » qui refusent de dire qu’il 
n’y a pas d’autre dieu que Dieu. 

... Suddiyy a dit à propos de ce passage : « En vérité, Allâh n’apprécie l’hostilité 
contre personne mais ce n’est que dans la mesure où les injustes vous sont 
hostiles qùe vous leur serez pareillement hostiles, selon ce qui est dit dans le 
verset suivant... ». 


NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,190 à 193) 

1. Voir “La Vie de Muhammad” p. 189 ed. “les Heures Claires”. 

2. Cf. Cor. 9,5 ; voir plus loin le premier propos de Qatâda. 

3. Cf. Cor. 9,36 : « Le nombre des mois auprès d’Allâh est de douze... dont quatre mois 
sacrés. C’est là, la Religion immuable... combattez les associateurs partout de la même façon 
qu’ils vous combattent et sachez qu’Allâh est avec ceux qui craignent ». Trois de ces mois sacrés 
se suivent : ce sont les deux derniers mois de l’année “hégirienne” Dh û 1 Qi e da et Dhû _LHijja 
et le premier mois de l’année : Muharram. Le quatrième mois sacré est isolé par rapport aux trois 
autres : c’est Rajab, septième mois de l’année lunaire. 

4. En cas de talion ou de la peine obligeant à se défaire d’une part de ces biens comme 
dans le cas du paiement du prix du sang ou encore du paiement de la nourriture d’un pauvre 
en compensation d’un jour de jeûne non effectué. 

* 

* * 
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« Le mois sacré contre le mois sacré et les choses sacrées 
exigent une réparation équivalente. 

A celui qui vous est hostile, soyez hostiles comme il l’est 
à votre égard ! Craignez Allâh et sachez qu’Allâh est avec 
ceux qui craignent ». 

“ ach_chahru _l_harâmu bi_ch_chahri _l_harâmi wa 
_l_hurumâtu qiçâçun/fa_mani _ e tadâ e alay_kum fa_ e tadû 
f alay_hi bi_mithli mâ _ e tadâ 'alayJaim wa_ttaqû _llâha 
wa_ f lamû anna _llâha ma'a _L_muttaqîna”. 


(2,194) 



(2,194)1. “ ach-chahru _IJiarâm bi-ch^chahri -IJkarâm wa _IJjurumâtu qiçâç ” = 
« Le mois sacré contre le mois sacré et les choses sacrées {profanées ] exi¬ 
gent une réparation équivalente (qiçâç) » 1 . 

... Ibn Abbâs a dit à propos de ce passage : « Les associateurs [de la Mekke] avaient 
empêché Muhammad — ... — de faire la Visite pieuse pendant le mois de 
Dhû _LQi e da. Ce fut l’année suivante, au cours du mois de Dhû._l_Qi e da, 
qu’Allâh le fit revenir et qu’il le fit entrer dans la Maison sacrée 2 . Ainsi II 
avait obtenu, pour lui, réparation équivalente de leur part (qâçça min hum) ». 
...Mujâhid a dit à ce propos : « Les Quraychites étaient fiers d’avoir repoussé du 
territoire sacré, pendant le mois de Dhû_l_Qi e da, le jour de Hudaybiyya, 
l’Envoyé d’Allâh —... — venu en état de sacralisation — Mais Allâh l’intro¬ 
duisit l’année suivante à la Mekke, en Dhû JLQi'da [également] et il 
accomplit alors sa Visite pieuse. Allâh lui accorda ainsi réparation pour 
ce qui l’avait séparé de la Cité sacrée le jour de Hudaybiyya ». 

... Rabî e ibn Anas a dit : « Le Prophète d’Allâh et ses Compagnons partirent [de 
Médine pour la Mekke] ; ils entrèrent en sacralisation pour effectuer une 
Visite pieuse, en DhûJLQi'da, et avaient amené avec eux des bêtes à offrir 
en sacrifice (hadyi). Mais arrivés à Hudaybiyya, les associateurs les empê¬ 
chèrent de continuer leur route. L’Envoyé négocia avec eux pour revenir 
l’année suivante au même moment et rester trois jours à la Mekke (...). 

Ils sacrifièrent alors à Hudaybiyya les bêtes amenées en offrande, se 
rasèrent et se coupèrent les cheveux [pour marquer leur désacralisation]. 

L’année suivante, en Dhû_LQi e da, le Prophète — sur lui les Grâces 
et la Paix — et ses Compagnons entrèrent à la Mekke, où ils restèrent trois 
jours pour y faire la Visite pieuse. Les associateurs avaient été fiers de les 
repousser le jour de Hudaybiyya mais Allâh leur imposa une réparation 
équivalente (Qâçça min_hum) en faveur du Prophète et II l’introduisit à la 
Mekke le même mois de Dhû_l_Qi c da au cours duquel ils l’avaient repoussé. 
C’est pourquoi Allâh dit : “le mois sacré contre le mois sacré et les choses 
sacrées [profanées] exigent une réparation équivalente ». 

[Tabarî ajoute :] Dieu nomme le mois de Dhû_l_Qi e da, mois sacré (chahr 
harâm) car dans la Jâhiliyya, les Arabes considéraient comme illicite (harâm) de se 
battre pendant ce mois qu’ils appelaient “ DhûJLQi'da” 3 du fait qu’ils observaient 
pendant ce mois un “ arrêt” des expéditions et des conflits et déposaient leurs armes ; 
pendant ce mois, personne n’aurait tué quelqu’un, pas même le meurtrier de son 
père ou de son fils s’il le rencontrait. Dieu nomme donc ce mois de la même façon 
que les Arabes le nommaient 4 . 

Quant aux choses sacrées (hurumât) soumises ici à une réparation équivalente 
c’est la sacralité de l’état de sacralisation (ihrâm) interrompu l’année précédente; 
Dieu veut dire ceci : le fait que vous entriez maintenant, pendant le mois sacré, 
dans le territoire sacré, et en état de sacralisation, est pour vous une réparation 
équivalente (qiçâç) de ce que vous avez été empêché d’effectuer l’année précédente 
à ce moment-là, à cet endroit et dans cet état. 




(2.194) 2. “fa_man itadâ 'alayJcum faJtadû 'alay-hi bCmithli mâ Jtadâ 'alay- 

_Jcum ” = « A celui qui vous est hostile, soyez hostiles comme il Vest à 
votre égard » 5 . 

. Les commentateurs sont partagés à propos de ceux pour qui ce passage fut des¬ 
cendu. 

2.1. # Les uns partagent l’avis 

... d’Ibn Abbâs qui a dit : « Ce passage et les passages semblables ont été descendus 
à la Mekke alors que les musulmans étaient encore peu nombreux et sans 
aucun pouvoir pour contraindre, en quoi que ce soit, les associateurs qui 
se concurrençaient pour les calomnier ou leur faire du tort. Allâh ordonna 
alors aux musulmans, que celui d’entre eux qui sera lésé rende la pareille 
à celui qui l’aura lésé ou qu’il le supporte ou encore qu’il lui pardonne, 
ce qui sera le meilleur. 

Lorsque l’Envoyé — ... — émigra à Médine et qu’Allâh renforça son 
pouvoir, Allâh ordonna aux musulmans de s’en remettre à son autorité 
pour les préjudices qu’ils subissaient et de ne pas se quereller les uns les 
autres comme ils le faisaient au temps de la Jâhiliyya ». 

2.2. # Les autres considèrent que ce verset a été descendu à Médine après l’accom¬ 
plissement de la Visite pieuse (Umratu _l_Qadiya) et qu’il signifiait aux croyants 
que, si des associateurs les combattaient, ils devaient les combattre de la même façon ; 
c’est l’avis de Mujâhid qui est le plus proche du sens obvie du verset. De plus, ce 
sens est le plus en rapport avec les versets précédents où Dieu ordonne aux croyants 
de combattre les associateurs, or l’ordre de faire la “ guerre sainte” dans la voie d’Allâh 
n’a été donné aux croyants qu’à Médine et non pas à la Mekke. 

2.3. Ce verset stipule par ailleurs que les croyants ne devront pas engager le combat 
et en particulier, dans le cas d’un combat dans l’Enceinte sacrée, ils ne pourront 
combattre que si les associateurs ont eux-mêmes commencé par profaner la sacralité 
(hurma) du lieu. Dans ce cas, les choses sacrées profanées exigeant une réparation 
équivalente, ils pourront combattre les agresseurs en considérant que le caractère 
sacré du lieu est [momentanément] levé. 

Sous ce rapport, cette disposition a été abrogée par la suite lorsqu’il fut permis 
aux croyants d’engager le combat dans l’Enceinte sacrée avant même d’y être 
attaqué. 

(2.194) 3. Commentaire de la fin du verset. 

« et craignez Allâh ” c’est-à-dire : ô croyants, craignez-Le dans les choses qui 
Lui sont sacrées [comme les Lieux et les mois sacrés] et les limites qu’il vous a fait 
connaître en craignant de transgresser cette sacralité ou d’outrepasser ces limites 
qu’il a définies pour vous. 

« et sachez qu Allâh est avec ceux qui craignent » c’est-à-dire : sachez que Dieu 
aime ceux qui Le craignent en s’acquittant des obligations qu’il leur a imposées et 
en évitant les choses qu’il a déclarées illicites. 






NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,194) 

1. Pour la signification fondamentale du terme “qiçâç”, maçdar du verbe “qâçça”, voir la 
note préliminaire au com. (2,178-179) et com. (2,178-179)1.4.2. 

2. Au sujet de la Umra, dite “Umratu _l_Qadiya”, voir “La Vie de Muhammad” p. 213, 
éd. “les Heures Claires” et p. 196, éd. Maisonneuve. 

3. Dhû_LQi e da : littéralement : qui possède 1’“ assise” (qu'ûd), c’est-à-dire mois de 1’“ arrêt” 
des combats ; c’est durant ce mois que les Arabes organisaient le pèlerinage vers la Kaaba, 
pour arriver à la Mekke les jours de pèlerinage (hajj) proprement dit : entre le 8 et le 10 du mois 
suivant, nommé de ce fait “Dhû_l_Hijja”. 

4. La difficulté de ce passage est due au fait que les termes “mois sacré” ne traduisent pas 
toutes les notions contenues dans les termes arabes “chahr harâm” dont la traduction littérale 
est la suivante : mois illicite ou mois de 1’“ illicéité”, étant entendu que ce caractère illicite ne 
porte pas sur les mois qualifiés de “harâm” mais sur certaines choses auxquelles ce statut est 
attribué pendant ces mois alors qu’elfes sont licites le reste de l’année ; de ce fait, le mois prend 
un caractère de sacralité et devient donc “harâm”, du moins c’est ce qui ressort du commentaire 
de Tabarî qui semble considérer ici que ce caractère “harâm” (dans le sens de “sacré”) du mois 
découle du caractère “harâm” (dans le sens d’“illicite”) attribuées à certaines choses pendant 
ce mois. 

En réalité, compte tenu de ce qui a été dit ailleurs, il semble plutôt que c’est l’inverse : ces 
mois sont sacrés par eux-mêmes et cette qualité essentielle se traduit formellement par l’inter¬ 
diction de certains actes incompatibles avec cette sacralité, ce qui est confirmé par le verset portant 
sur cette question (cf. Cor. 9,36). Il en est d’ailleurs des périodes comme des lieux. Voir sur ce 
point, ce qui a été dit au sujet de l’Enceinte sacrée et de la Mosquée sacrée en tant qu’“ asile” 
en com. (2,125)1.3. et (2,126)1. 

5. Ce passage vient expliciter le verset (2,190), voir com. (2,190). 
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« Dépensez [vos biens] dans la voie d’Allâh et ne vous (2,195) 
jetez pas de vos propres mains dans la perdition et agissez 
parfaitement car Allâh aime ceux qui agissent parfaitement ». 

“ wa anfiqû fi sabîli _llâhi wa lâ tulqû bi_aydî_kum ilâ 
_t_tahlukati/wa ahsinû inna _llâha yuhibbu JLmuhsinîna”. 

En fonction du commentaire qui suivra, on pourrait aussi traduire 
ainsi le début de ce verset : « Dépensez-vous dans la voie d’Allâh et... ». 

La notion de dépense effectuée dans la voie de Dieu sera expliquée 
à l’occasion des commentaires des versets 2,245 puis 2,261 et suivants. 

(2,195)1. “wa lâ tulqû bi-jaydîJcum ilâ _j t-tahlukati 99 — « ne vous jetez pas de vos 
propres mains dans la perdition ». 
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Les commentateurs ont des avis différents sur ce passage : 

1.1. # Pour les uns, il signifie : ne délaissez pas les dépenses dans la voie de Dieu 1 
car Dieu remplacera ces biens par une récompense dans l’Autre Demeure tout en 
vous accordant la subsistance dans l’immédiat. Ceux qui partagent cet avis se fondent 
sur les propos suivants : 

... Ibn Abbâs a dit à propos de ce passage : « Même si tu ne possèdes qu’une flèche 
ou un fer de lance fais-en don dans la voie d’Allâh ». 

...Ibn Abbâs a encore dit : « Qu’aucun d’entre vous ne dise qu’il ne trouve rien à 
donner. Même s’il ne trouvait qu’un fer de lance, qu’il l’utilise dans la voie 
d’Allâh ». 

...Ibn Abbâs ajoute également : « La perdition (tahluka) d’un homme n’est pas 
d’être tué dans la voie d’Allâh mais c’est de s’abstenir de faire des dépenses 
dans cette voie ». 

1.2. • Pour d’autres, ce passage a le sens suivant : ne vous jetez pas de vous-mêmes 
dans la perdition en entrant dans la voie d’Allâh sans avoir fait les dépenses néces¬ 
saires [pour acquérir l’équipement], et sans avoir les forces indispensables. Cet avis 
est fondé sur le propos suivant : 

...Ibn Zayd a dit : « Si tu ne possèdes pas de quoi faire les dépenses nécessaires 
(nafaqât), ne pars pas dans la voie d’Allâh sans elles et sans force car tu 
te jetterais de tes propres mains dans la perdition ». 

1.3. • Pour d’autres, le sens est le suivant : ne vous exposez pas vous-mêmes à votre 
perte à cause des péchés que vous avez commis en désespérant de la miséricorde 
de Dieu ; au contraire, gardez l’espoir en Sa miséricorde et faites de bonnes actions. 
Cet avis est fondé sur les propos suivants : 

... Al-Barrâ’ a dit à propos de ce passage : « Il s’agit de l’homme qui a commis des 
péchés et qui [par désespoir] s’expose lui-même à la perte en disant : il n’y 
a pas de retour possible pour moi ». 

... Abû Ishâq rapporte que quelqu’un interrogea Al-Barrâ’ sur ce passage et lui dit : 
« S’agit-il de l’homme qui devance les combattants et qui combat tout seul 
jusqu’à ce qu’il soit tué? 

Al-Barrâ’ lui répondit : 

— Non ! Il s’agit de l’homme qui a fait des actes de désobéissance et 
qui se jette dans les périls sans s’être repenti ». 

...Interrogé sur ce passage, Ubayda précise qu’il s’agit de celui qui a commis des 
fautes et qui cherche sa perte par désespoir de la miséricorde. Dans un autre 
propos, il précise que la perdition (tahluka) est le désespoir (qunût) » 2 . 

[Tabarî cite également sous cet avis des propos comme celui-ci]. 

... Abû Ishâq rapporte que quelqu’un posa la question suivante à Al-Barrâ’ : « Est-ce 
à propos de l’homme qui affronte à lui tout seul mille ennemis qu’il est dit : 
“ne vous jetez pas de vos propres mains dans la perdition?” 

Al-Barrâ’ répondit : 

— Non ! Qu’il combatte jusqu’à ce qu’il soit tué. Allâh a dit à Son 
Prophète — ... — : “combats dans la voie d’Allâh, seule ton âme est assu¬ 
jettie à cet effort” (Cor. 4,84) » 3 . 
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[Ce dernier propos se rapproche de l’avis suivant]. 

1.4. • D’autres enfin retiennent le sens suivant : ne délaissez pas le combat (jihâd) 
dans la voie d’Allâh. Ils se fondent sur les propos suivants : 

... Aslam Abû Umrân a dit : « Nous étions à Constantinople. A la tête des gens venus 
d’Égypte se trouvait e Uqba ibn Amir, Compagnon de l’Envoyé, et à la tête 
des gens de Syrie, se trouvait un autre de ses Compagnons, Ibn Ubayd. 
Un détachement important de Rûm (Chrétiens) sortit de la ville et nous nous 
disposâmes nous-mêmes suivant une immense ligne de bataille. Un homme 
sortit alors de nos rangs, se porta vers les Rûm, pénétra dans leur rang, 
en ressortit et revint vers nous. Des gens s’écrièrent alors : “Subhâna^ 
_llâh ! 4 II se jette de sa propre main dans la perdition !” En entendant cela, 
Abû Ayyûb al-Ançârî 5 , Compagnon de l’Envoyé d’Allâh, se leva et dit : 

— Ô gens, vous interprétez ce verset de cette façon, or ce verset a été 
descendu à notre sujet, et il nous concerne, nous les Ançâr. En effet, lors- 
qu’Allâh eut renforcé Sa Religion et que ses soutiens devinrent nombreux, 
nous nous dîmes entre nous, en secret, et à l’insu de l’Envoyé d’Allâh, que 
nos biens étaient en train de se perdre et que nous envisagions de nous en 
occuper et de remédier à ce qui s’était perdu. 

C’est alors qu’Allâh fit descendre un verset de Son Livre par lequel 
Il répliquait à nos préoccupations : “dépensez [vos biens] dans la voie 
d’Allâh et ne vous jetez pas de vos propres mains dans la perdition” en 
vous occupant de vos biens. Il nous ordonnait donc de faire des expédi¬ 
tions”. 

[Aslam ajoute : ] Abû Ayyûb ne cessa pas de participer à des expédi¬ 
tions dans la voie d’Allâh jusqu’à ce qu’Allâh le saisisse ». 

1.5. Pour moi [dit Tabarî], tous ces sens sont possibles. Dieu ordonne tout d’abord 
aux croyants de dépenser leurs biens dans Sa voie, celle qu’il leur a tracée, en vue 
de soutenir Sa Religion ; Il leur ordonne aussi de se dépenser en menant la guerre 
sainte contre les ennemis qui leur déclarent la guerre ; Il leur interdit ensuite de se 
jeter par eux-mêmes dans la perdition en oubliant de donner une part de leurs biens 
dans la voie de Dieu, alors que c’est l’une des huit parts d’aumônes obligatoires 
(çadaqât mafrûdât) 6 , ou encore en désespérant de la miséricorde de Dieu, alors 
que cela leur est interdit 7 , ou encore en abandonnant le combat à un moment où 
celui-ci s’impose, et où les musulmans ont besoin de soutien. Tous ces sens sont éga¬ 
lement possibles dans la mesure où aucun d’entre eux n’a été spécifié, ce qui entraî¬ 
nerait l’exclusion des autres. Dans tous les cas, le plus pertinent est de considérer 
que la perdition dont il est question ici et dans laquelle le croyant ne doit pas se 
jeter, est le châtiment ( e adhâb) infligé par Dieu à celui qui fait l’une de ces choses. 
Ceci est confirmé par Ibn Abbâs qui commentait le terme “tahluka” (perdition) 
en disant que c’était le châtiment de Dieu ( e adhâb Allâh). 

(2,195)2. “wa ahsinû inna-Llâha yuhibbu _J l^mubsinîn ” = « et agissez parfaitement 
car Allâh aime ceux qui agissent parfaitement ». 

Différentes significations sont données ici à l’impératif “ahsinû” 8 . Dieu veut 
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dire ici : agissez parfaitement dans l’acquittement de vos obligations et en évitant 
les désobéissances. Ou encore : ayez la meilleure opinion de Dieu (ahsinû _z_zânn). 
Ou encore : faites le bien à l’égard de celui qui est dans le besoin 9 . 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,195) 

1. En d’autres termes : ne lésinez pas sur ces dépenses car l’absence de soutien pourrait 
> conduire dans l’immédiat à la perte des combattants engagés dans la voie de Dieu, et de plus, 
' causera votre perte dans l’Autre Demeure dans la mesure où vous aurez une part de responsabilité 

dans la défaite. 

2. Le terme “qunût”, désespoir, n’est pas à confondre avec le terme “qunût” être debout 
et invoquer. « et qui désespère (yaqnatu) de la miséricorde de son Seigneur si ce n’est les égarés » 
(Cor. 15,56). 

3. Ce propos et l’avis correspondant sont encore plus compréhensibles du point de vue de la 
grande Guerre Sainte, “ aLjihâd aLakbar” (litt. : le plus grand effort spirituel) qui est le combat 
intérieur. 

4. “Gloire à Dieu”. Ces termes sont souvent prononcés en cas d’événement surprenant, 
en guise d’exclamation admirative ou indignée. 

5. Le titre aLAnçârî indique que ce Compagnon était d’origine médinoise et qu’il faisait 
partie des Ançâr (les Auxiliaires). 

J 6. Tabarî se réfère au verset 9,60 : « Les aumônes (çadaqât) sont destinées seulement aux 

pauvres... et pour la voie d’Allâh et le “fils” de la route... ». 

7. Cf. Cor. 39,53. 

8. “ahsana” (d’où : ahsinû—maçdar “ihsân”) : agir parfaitement, faire le bien. Le“muhsin” 
est celui qui fait 1’“ ihsân” ou qui agit avec “ihsân”. 

i 9. Dans le hadîth où il est rapporté que l’Ange Gabriel interrogea le Prophète, en présence 

*j des Compagnons, sur l’Islâm (la Soumission), l’Imân (la Foi) et l’Ihsân (la Perfection), le Pro- 
i phète répondit sur ce dernier point ced : « La Perfection (ihsân) consiste à adorer Allâh comme si 
' tu Le voyais et si tu ne Le vois pas, Lui te voit ». 


* i * 


' » Z *9 + • LÇ/ 


y» V â Ç üj* àÛ 3 y **.J IJ 1 jS lj 

9 X» - w / 9 } X } • } 9* // * *9 J 

Ws9 X 9 /£ 9& 0 w L X X^ ^ 

' x x ✓ w x x i x w 

/i// i —-X X >t XX X X » 

yÀ j' û* 

9 x»£ XX 9 * 9 + X XX»X>f XX »»/» ^ X * 9 ^ 9 + 

|l ^jJ J y* i L$ L 


Syip dJÜT ç*>tj <3 AÎll? 

JL>».«.JÎ ciÿ^U' yL*' cr^ 5 *! J ôr 4 ^ ^ ^ ^o 

(^J) V^lâjî Jb-Li 4ÜlT jI Ij-Jictj 4J1> i^Âj' J 


£t / // / / X 


« Acquittez-vous parfaitement du pèlerinage et de la (2,196) 
Visite pour Allâh. 

Si vous êtes empêchés [dégagez-vous de votre engage¬ 
ment en sacrifiant] ce qui est facile comme offrande, et ne 
vous rasez pas la tête tant que l’offrande n’est pas parvenue 
en son “lieu” [de sacrifice]. 

Quant à celui qui est malade ou atteint d’un mal affectant 
la tête [et qui devra se raser avant que l’offrande ne parvienne 
en son “lieu”] celui-là devra une compensation en jeûne, 
en aumône ou en sacrifice. 

Lorsque vous serez en sécurité [les choses se passeront 
ainsi : ] 

Celui qui “jouira” de la Visite pieuse jusqu’au Pèleri¬ 
nage [qu’il sacrifie] ce qui [lui] est facile [de présenter] 
comme offrande ; celui qui n’en trouve pas, qu’il jeûne trois 
jours pendant le pèlerinage et sept jours lorsqu’il reviendra ; 
ce sont là dix jours accomplis ; tout cela [n’est valable que] 
pour celui dont la famille n’habite pas près de la Mosquée 
sacrée. 

Craignez Allâh et sachez qu’Allâh est Terrible en [Son] 
châtiment ». 

“wa atimmû _l_hajja wa _l_ e umrata li_llâhi/fa_in 
uhçirtum fa_mâ _staysara mina _l_hadyi wa lâ tahliqû 
ru'ûsa_kum hattâ yablugha _LJiadyu mahilla_hu/fa_man 
kâna min_kum marîdan aw bi_hi adhan min ra'sLhi fa_ 
fidyatun min çiyâmin aw çadaqatin aw nusukin/faJdhâ 
amintum fa^man tamatta'a bi_L e umrati ilâ -Lhajji fa_mâ 
_staysara mina _l_hadyi/fa_man lam yajid fa_çiyâmu 
thalâthati ayyâmin fî -Lhajji wa sab'atin idhâ raja'tum 
tilka 'acharatun kâmilatun/dhâlika lLman lam yakun 
ahlu_hu hâdirî _Lmasjidi _l_harâmi wa _ttaqû _llâha 
wa_ e lamû anna _llâha chadîdu _L e iqâbi”. 

Termes nécessaires pour la suite du commentaire : 

— hajj : nom du pèlerinage proprement dit à accomplir une fois 
dans la vie, dès qu’on a la possibilité de le faire ; il a lieu entre le 7 et le 
13 du mois de Dhû_LHijja; comporte un ensemble très complexe de 
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rites d’institution abrahamique : nuitée à Minâ, Station à Arafât, Sa¬ 
crifice à Minâ (le 10 du mois, Jour de la Grande Fête), Lapidation des 
Stèles de Aqaba (voir plus loin (2,196)7.). 

— ihrâm : sacralisation et état de sacralité (du verbe “ahrama” 
sacraliser, être en état de sacralité). En tant qu’acte de sacralisation, 
1’“ihrâm”, est un rite précis qui marque l’entrée définitive en pèlerinage 
et qui doit obligatoirement être accompli avant le passage des Bornes 
spatiales (mawâqît makâniyya). En tant qu’état, l’ihrâm exige du 
“muhrîm” le respect de certaines obligations comme l’ihlâl, et de cer¬ 
tains interdits (port de vêtements cousus, coupes des cheveux et des on¬ 
gles, union intime, chasse) jusqu’à ce que le pèlerin mette un terme à cet 
état par la désacralisation. 

— ihlâl : rite de désacralisation ; retour à l’état de licéité marquée 
par une coupe de cheveux (halq). 

— ifrâd : accomplissement du pèlerinage seul. 

— ihlâl : proclamation de la “ talbiya” lors de l’ihrâm et lors du 
voyage qui suit jusqu’à l’Enceinte en cas de umra et jusqu’à Arafât 
en cas de hajj. 

— manâsik : rites du pèlerinage — voir com. (2,127 à 129)4. 

— mîqât : (pl. : mawâqît). Les Bornes spatiales : lieux précis au 
nombre de cinq ou six selon les avis, et que le pèlerin n’est pas en droit 
de dépasser sans être entré en ihrâm. Il existe aussi des bornes tempo¬ 
relles qui marquent le moment à partir duquel le pèlerin peut entrer 
en ihrâm. 

— muhrîm : qui a pris l’état de sacralité, qui entre en ihrâm. 

— qirân : accomplissement de la Visite et du pèlerinage ensemble 
avec une seule sacralisation. 

— sa'yi : le Parcours ou septuple parcours entre Çafâ et Marwa. 

— talbiya : parole rituelle que l’on prononce dès que l’on entre 
en sacralisation et que l’on répétera le plus souvent possible à haute voix 
notamment aux moments importants et ce jusqu’à la désacralisation. 
Voir com. (2,127 à 129)4.1.1. et sa note 32. 

— tamattu' : accomplissement de la umra, désacralisation, sacra¬ 
lisation sur place à la Mekke pour le pèlerinage, et accomplissement du 
pèlerinage. 

— tawâf : circumambulation autour de la Maison sacrée. 

— umra (transcription exacte : e umra) : Visite pieuse, pouvant être 
faite à n’importe quel moment de l’année, sauf pendant les grands jours 
du pèlerinage, elle comporte le rite de la circumambulation (tawâf) 
et du Parcours (sa'yi) — Voir com. (2,158). 

— wuqûf : Station à Arafât devant obligatoirement être effectuée 
le neuvième jour de Dhû_l_Hijja, entre le moment où le soleil passe 
au zénith (zuhr) et son coucher (maghreb). La Station à Arafât est le 
moment culminant du pèlerinage. 

Nous ne détaillons pas les conditions légales d’accomplissement 
des différentes modalités du pèlerinage appelées ifrâd, qirân et tamattu'. 
Le lecteur aura toutefois un aperçu du tamattu' dans le commentaire 
de ce verset. 

Ce verset a été révélé dans le contexte historique de Hudaybiyya ; 
sous ce rapport il fait suite au verset 194. Du point de vue circonstancié, 


le sens de ce verset sera donc très spécifique, ce qui n'empêche pas que, 
d’un autre point de vue, les différents passages de ce verset prennent une 
portée générale. 

Ce verset comporte deux grandes parties : 

• La première se rapporte à ce que les croyants sont tenus de faire 
lorsqu’ils sont empêchés d’accomplir leur “hajj” ou leur umra : com. 
(2,196)1. à com. (2,196)4. 

• La seconde se rapporte à ce qu’ils sont tenus de faire une fois 
qu’ils sont en sécurité : com. (2,196)5. à com. (2,196)9. 

— Commentaire de la première partie de ce verset — 

(2,196)1. “ wa atimmû _IJkajja wa _JJumrata li—Llâh ” = « Acquittez-vous parfai¬ 
tement du pèlerinage et de la Visite pour Allâh ». 

Le verbe “atimmû”, traduit ici par “acquittez-vous parfaitement” 
signifie litt. : achevez, accomplissez parfaitement. Certains commenta¬ 
teurs donnent d’ailleurs au verbe “atamma” le sens de “aqâma” qui a 
été traduit par “accomplir” par exemple en (2,3) et (2,43). C’est sur le 
sens précis à donner à ce verbe que vont porter les divergences prin¬ 
cipales. 

Tabarî signale par ailleurs une variante de lecture : “'umratu” 
au lieu de “ e umrata” ; à son avis cette variante n’est pas valable, alors 
que la lecture “ e umrata” est reconnue valable à l’unanimité. 

Les commentaires divergent sur l’interprétation de ce passage. 

1.1. • D’après les uns, le sens est le suivant : acquittez-vous parfaitement du pèle- 
nage avec tous ses rites (manâsik) 1 et toutes ses normes [d’institution prophétiques] 
(sunan) et acquittez-vous parfaitement de la Visite pieuse avec ses “limites” (hudûd) 
et ses normes. 

... Alî ibn Abî Talha rapporte que Ibn Abbâs a dit à propos de ce passage : « Celui 
qui entre en sacralité pour faire le pèlerinage ou la Visite ne peut se désa¬ 
craliser tant qu’il n’a pas accompli entièrement le rite : dans le cas du pèle¬ 
rinage, ce n’est qu’après la Lapidation des Stèles de Aqabat et la visite 
de la Maison 2 le Jour des Sacrifices qu’il pourra entièrement se désacra¬ 
liser 3 ; dans le cas de la Visite, ce n’est qu’une fois accomplis la circumam¬ 
bulation autour de la Maison et le Parcours entre Çafâ et Marwa qu’il se 
désacralisera ». 

... Ibrâhîm a expliqué ainsi ce passage : « Achevez les rites du pèlerinage à Arafat, 
Muzdalifa et les autres lieux ; et achevez la Visite près de la Maison en 
faisant la circumambulation autour de celle-ci et le Parcours entre Çafâ 
et Marwa ». 

1.2. # D’après d’autres, « Accomplissez parfaitement le pèlerinage et la Visite » 
signifie qu’il faut accomplir chacun de ces rites isolément (par ifrâd) en revenant, 
après avoir accompli l’un de ces deux rites, sur le lieu du campement de la famille, 
situé en-deçà du mîqât et en reprenant la sacralisation à partir de là pour accomplir 
l’autre rite (...). [Cet avis se rapproche de l’avis suivant]. 

1.3. • D’après d’autres, accomplir parfaitement la Visite c’est la faire en dehors 





des mois du pèlerinage et accomplir parfaitement le pèlerinage, c’est faire tous les 
rites qu’il comporte en sorte que celui qui agit ainsi ne soit pas tenu à une réparation 
par un sacrifice comme c’est le cas pour celui qui fait le “qirân” ou le “tamattu'” (...). 

I A. • D’après d’autres encore, accomplir ces rites c’est partir de chez soi sans autre 
intention que celle de les acquitter. 

... Sufiân a dit : « Les accomplir parfaitement consiste : à sortir de chez toi sans vouloir 
faire autre chose que le pèlerinage ou la Visite, à proclamer la “talbiya”, 
à partir du “mîqât” et à ne pas partir pour faire du commerce ou pour une 
autre raison en sorte que tu arriverais en vue de la Mekke en te disant : 
si seulement je faisais le hajj ou la umra. Ceci serait permis, mais la per¬ 
fection (tamâm) c’est de partir pour cela et pour rien d’autre ». 

1.5. • D’autres donnent le sens suivant à ce passage : achevez le pèlerinage ou la 
Visite pour Dieu à partir du moment où vous avez entamé l’un de ces rites. 

...Ibn Wahb rapporte que Ibn Zayd a dit : « La Visite n’est obligatoire pour per¬ 
sonne ». 

Je lui citai alors ce verset, dit Ibn Wahb : “ atimmû_I_hajj wa_L_ e umrata 
li_llâh” 4 . 

Ibn Zayd répondit : « Il n’est pas de créature qui ne soit tenue d’achever 
ce qu’elle a entamé. Si quelqu’un entre en umra, il ne convient pas qu’il 
fasse l’“ihlâl” 5 pendant un jour ou deux puis qu’il revienne à l’état normal ; 
de même, s’il décide de jeûner un jour, il ne convient pas qu’il rompe au 
milieu de la journée ». 

1.6. • D’autres enfin donnent à ce passage le sens suivant : acquittez l’obligation 
du pèlerinage et de la Visite (aqîmû farda _l_hajji wa -L'umrat) 6 . 

... Qatâda a entendu Atâ dire que chacun de ces rites est obligatoire. 

L’interprétation de ceux qui partagent cet avis est la suivante : Dieu fait savoir 
ici que chacun des deux r^tes est une obligation (fard) d’institution divine dont l’ac¬ 
complissement est impératif au même titre que l’accomplissement de la prière (çalât). 
Un grand nombre de Compagnons et de Suivants partagent cet avis et nous ne men¬ 
tionnerons pas leurs propos par crainte d’allonger ce livre. Pour eux “atimmu 
JLhajja wa _l_ e umrata” signifie : “aqîmu J_hajja wa __l_ e umrata”, c’est-à-dire : 
acquittez-vous du pèlerinage et de la visite. 

1.7. # Toutefois, d’autres considèrent que l’accomplissement de la Visite pieuse 
est laissée à l’initiative personnelle. Dans le cas de la umra comme dans le cas du 
pèlerinage surérogatoire, ce qui est obligatoire et imposé par ce verset, n’est pas 
de faire le rite, c’est-à-dire de s’y engager, mais de le mener à son terme à partir 
du moment où il a été commencé par l’entrée en “ihrâm”. 

Cette obligation d’achever le pèlerinage et la umra ne signifie pas [par elle- 
même] qu’ils sont obligatoires. L’obligation du pèlerinage est énoncée dans un 
autre verset : « En vue d’Allâh, il incombe aux gens de faire le pèlerinage de la Maison, 
pour ceux qui peuvent faire la route » (Cor. 3,97) (...). 

Quant à la umra, elle n’est pas obligatoire, disent Ibn Abbâs, Ibn Mas'ûd, 



Sa e îd ibn Jubayr et d’autres et c’est aussi notre avis [dit Tabarî], confirmé par les 
hadîths suivants : 

... Jâbir ibn Abd Allâh rapporte que le Prophète, à qui on avait demandé si la umra 
était obligatoire, répondit que non mais qu’il valait mieux la faire. 

...Abû Çâlih al_Hanafiyya rapporte que le Prophète a dit : « Le pèlerinage est 
“ guerre sainte” (jihâd) et la Visite est volontaire (àLhajj jihâd wa _L e umra 
tatawwu') » 7 . 

1.8. [Réfutation d’un avis et conclusion de Tabarî]. 

Certaines personnes inintelligentes ont prétendu que la umra était obligatoire 
du fait qu’il n’y avait pas d’acte surérogatoire qui ne corresponde à un acte obli¬ 
gatoire qui en est comme le prototype (imâm). Ainsi la prière obligatoire est comme 
l’“imâm” des prières surérogatoires. Ils prétendent donc que dans la mesure où 
il est établi que la umra peut être faite volontairement, il y a aussi nécessairement 
une umra obligatoire. Nous répondrons à cela, que le même raisonnement devrait 
s’appliquer à la retraite spirituelle. Or la retraite (i'tikâf) est un acte volontaire et 
on ne connaît pas de retraite obligatoire 8 . Celui qui affirmerait le contraire serait en 
contradiction avec les données traditionnelles fermement établies. Par conséquent, 
il existe bien des actes surérogatoires sans correspondant obligatoire. 

Le commentaire le plus pertinent [conclut Tabarî] est celui qui a été donné 
par Ibn Abbâs et rapporté par Alî ibn Abî Talha (voir ci-dessus 1.1.) dans le sens 
où Dieu ordonne d’achever le pèlerinage ou la Visite à partir du moment où ils ont 
été commencés, et de s’en acquitter alors conformément aux “limites” et aux normes 
qu’il a imposées pour leur accomplissement complet. Dieu veut donc dire ici : 
acquittez-vous parfaitement de ces rites à partir du moment où vous vous les êtes 
imposés à vous-mêmes. 

1.9. [Circonstances de la révélation de ce verset]. 

Lors de la Umra de Hudaybiyya, Dieu révéla ce verset une fois que le Prophète 
et les Croyants furent arrêtés dans leur marche et empêchés d’atteindre la Maison 
alors qu’ils étaient en état d’ihrâm 9 . Par ce verset, Dieu leur fit savoir ce qu’il conve¬ 
nait de faire : quels actes à accomplir cette année-là pour leur umra, comment sortir 
de l’état de sacralisation et quels actes à accomplir par la suite [pour s’acquitter de 
leur Visite]. 

(2,196)2. “ fa in uhçirtum fa-jnâ staysara mina -l-hadyi” = « et si vous êtes em¬ 
pêchés [faites] ce qui est facile comme offrande ». 

Compte tenu du contexte et du commentaire, ce passage pourrait 
encore se traduire ainsi en explicitant les éléments sous-entendus selon 
le “taqdîr” suivant : 

« et si vous êtes empêchés [dégagez-vous de votre engagement en 
faisant parvenir] ce qui [vous] est facile comme offrande [de bêtes en 
sacrifice, en guise de victimes expiatoires pour réparation de l’interrup¬ 
tion involontaire du rite] ». 

Le commentaire de Tabarî va porter sur deux points : quelle est 



exactement l’empêchement (ihçâr) dont il est question ici et quelle est 
la nature des offrandes (hadyi). 

2.1. Les commentateurs divergent quant à la nature de l’empêchement (ihçâr) 11 
pour lequel Dieu impose ^ celui qui le subit de faire « ce qui est facile 
éemme offrande ». 

2.1.1. • D’après les uns, il s’agit de tout ce qui empêche ou retient le “muhrim” 
de faire ce que Dieu lui a imposé de faire du fait de son état de sacralité, et, en parti¬ 
culier, ce qui l’empêche d’arriver à la Maison Sacrée. Cet avis se fonde sur les propos 
suivants : 

... Mujâhid a dit : « “et si vous êtes empêchés” c’est-à-dire : si quelqu’un est malade, 
ou se brise un membre ou quelle que soit la chose qui le retienne et le con¬ 
traigne, il envoie alors [au lieu des sacrifices] les offrandes qu’il lui est 
facile de présenter et il ne se rase pas la tête et ne se désacralise pas jusqu’au 
Jour des Sacrifices ». 

...Qatâda a dit à propos de ce qui peut être un empêchement (ihçâr) : « C’est la 
crainte, la maladie ou tout ce qui peut retenir prisonnier ; si le “muhrîm” 
est contraint par quelque chose de cet ordre, il envoie son offrande [la 
victime sacrificielle prévue] et lorsque la bête sera parvenue au lieu des 
sacrifices, il se désacralisera ». 

Ceux qui partagent cet avis font la distinction entre l’empêchement (ihçâr) 
occasionné par la crainte, une maladie, une morsure, une blessure, un manque de 
moyen matériel, ou une fracture subie par la monture, et l’empêchement (man e ) 
provoqué par un ennemi ou un despote : d’après eux, ce dernier type d’empêchement 
est appelé “haçr” et non pas “ihçâr”. Toutefois, si le “muhrîm” subissait un tel 
empêchement (dit haçr) et était retenu prisonnier, ils considèrent son cas analogue 
au cas de celui qui subit un empêchement (dit “ihçâr”) pour l’une des raisons dites 
précédemment et qui, de ce fait, ne peut pas parvenir à la Maison : l’emprisonne¬ 
ment par un ennemi, par les autorités ou par quelque despote sera donc considéré 
comme équivalent au cas d’empêchement par maladie ou par crainte de l’ennemi. 

2.1.2. • D’après d’autres, 1’“ ihçâr” dont il est question ici est l’empêchement pro¬ 
voqué par un despote quelconque ou un ennemi qui retiendrait le pèlerin prisonnier. 

Pour ceux qui partagent cet avis, les autres cas d’empêchement accidentels 
mentionnés précédemment n’entrent pas dans cette notion d’“ ihçâr” telle qu’ils 
l’envisagent dans leur interprétation de ce passage. Cet avis se fonde sur les propos 
suivants : 

...Ibn Abbâs a dit : « L’empêchement [dont il est question ici] est l’empêchement 
(haçr) exercé par l’ennemi. Dans ce cas, celui qui le subit envoie une offrande 
(hadyi). En effet, s’il ne peut pas parvenir à la Maison à cause de l’ennemi 
et qu’il trouve quelqu’un qui puisse faire parvenir son offrande à la Mekke, 
il la lui confie et celui-ci prend lui-même l’état de sacralité ». 

[Tabarî mentionne que] l’un des transmetteurs de ce propos ne sait plus si Ibn 
Abbâs a dit que c’est la personne en question qui se sacralise (yuhrim) ou que c’est 
le propriétaire de l’offrande qui se désacralise (yuhill) le jour convenu [pour le 
sacrifice]. 
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[Ibn Abbâs ajoute] « Mais s’il est en sécurité, il doit faire son pèlerinage 
ou sa Visite. Si quelque maladie l’en empêche et qu’il ne possède pas d’of¬ 
frande, il se désacralise là où il est retenu et s’il en possède une, il ne se 
désacralisera pas tant que celle-ci n’est pas parvenue au but. S’il l’a fait 
parvenir, il ne sera plus astreint à faire un pèlerinage ou une umra à moins 
qu’il ne le veuille ». 

... Mâlik ibn Anas a dit : « On m’a rapporté que l’Envoyé d’Allâh — ... — et ses 
Compagnons se sont désacralisés à Hudaybiyya, qu’ils y sacrifièrent leurs 
bêtes amenées en offrande, se rasèrent la tête et se désacralisèrent complè¬ 
tement avant d’avoir fait la circumambulation et avant que les offrandes 
ne parviennent au but 12 . 

Nous ne savons pas si l’Envoyé ordonna à l’un de ses Compagnons 
ou à l’un de ceux qui l’accompagnaient alors, de compenser ou de refaire 
quelque chose » 13 . 

[Tabarî ajoute] L’interprétation la plus pertinente du passage “fa__in uhçirtum” 
est celle qui a été donnée en premier (voir ci-dessus 2.1.1.) (...). 

2.2. Les savants divergent ensuite sur l’interprétation du terme “hadyi” (traduit 
par “offrande”). [Brefs extraits résumés]. 

2.2.1. • D’après certains qui se réfèrent à Ibn Abbâs, il s’agit de chèvre ou encore 
d’une bête appartenant à l’une des quatre espèces mentionnées en quatre couples, 
mâles et femelles (dans les versets 6,143 à 144) : camélidés, bovins, caprins et ovins ; 
ou enfin, il s’agirait d’un chameau pour celui qui a la possibilité d’offrir un chameau, 
sinon d’un bovin ou d’un ovin, suivant ses possibilités. 

2.2.2. • D’après d’autres, qui se réfèrent à Ibn Umar, il s’agirait uniquement de 
camélidés ou de bovins. 

L’avis le plus pertinent est qu’il s’agit ici de chèvre car Dieu dit d’offrir « ce qui 
est facile » or une chèvre est ce qui est le plus facile à offrir. 

2.2.3. Quant au terme “hadyi”, c’est le pluriel de “hadiyya” qui signifie : le cadeau, 
l’offrande. Le cadeau est appelé ainsi car il est comme mené (hudiya) vers celui 
auquel il est offert. La bête destinée au sacrifice (bête nommée “budna”) est appelée 
“hadyi” car celui qui cherche à se rapprocher de Dieu par ce sacrifice, la “guide” 
(hadâ) vers Lui, c’est-à-dire la mène à Lui. 

(2,196)3. “ wa lâ tahliqû riïûsaJaim hattâ yablugha JJiadyu mahillaJhu ” = « ne 
vous rasez pas la tête tant que l’ojfrande n \est pas parvenue en son “ lieu” » 14 . 

Dieu veut dire ceci : lorsque vous êtes empêchés [d’achever la Visite ou le pèle¬ 
rinage] et que vous voulez vous désacraliser, vous êtes tenu de présenter ce qui vous 
est facile comme offrande [de bêtes sacrificielles] et vous ne pourrez sortir de votre 
état de sacralité tant que cette offrande, que Je vous ai imposée pour que vous puis¬ 
siez vous désacraliser, ne sera pas parvenue en son lieu de sacrifice et que les rites 
du sacrifice ne seront pas terminés. 

En effet, c’est le rasage (halq) de la tête qui marque la désacralisation (ihlâl) 




ou la sortie de l’état d’ihrâm, état que le muhrim s’était imposé à lui-même mais que 
Dieu lui interdit de rompre tant qu’il n’a pas fait parvenir l’offrande. 

Les savants divergent sur le “jnahill” de l’offrande, c’est-à-dire le “lieu” où 
l’arrivée de la bête offerte en Sacrifice permet au “muhrim” qui ne peut continuer sa 
route, de se désacraliser. 

3.1. • D’après les uns, deux cas se présentent : soit que le “ muhrim” est “ empêché” 
par la crainte de l’ennemi et dans ce cas, il sacrifie l’offrande qu’il présente 15 , là où 
il se trouve retenu, qu’il soit ou non dans le territoire sacré ; soit que le muhrim est 
empêché pour une autre raison que la crainte de l’ennemi et dans ce cas, il ne se 
désacralisera pas tant qu’il n’aura pas fait la circumambulation et le Parcours entre 
Çafâ et Marwa. Cet avis est celui des savants qui considèrent qu’il n’y a vraiment 
empêchement (ihçâr) que dans le cas d’une contrainte exercée par un ennemi ; ils se 
fondent sur les propos de Mâlik ibn Anas [rapportant comment le Prophète et ses 
Compagnons sacrifièrent sur place à Hudaybiyya] (voir ci-dessus 2.1.2.). 
...Interrogé sur le cas du “muhrim”, empêché de continuer sa route par l’ennemi 

qui s’interpose entre lui et la Maison, Mâlik dit encore : « Il se désacralise 
complètement, sacrifie sa bête et se rase la tête, à l’endroit même où il a 
été retenu. Il n’est pas tenu à l’accomplissement compensatoire (qadâ') 
et [n’aura donc pas de hajj ou de umra à faire par la suite] à moins qu’il n’ait 
jamais fait le pèlerinage avant, auquel cas, il lui reste à faire le “pèlerinage 
d’Islâm” » 16 . 

... Marwân ibn Hakam rapporte : « Lorsque l’Envoyé eut fait la trêve de Huday¬ 
biyya avec les associateurs quraychites, il s’adressa à ses Compagnons et 
leur dit : “levez-vous, sacrifiez et rasez-vous”. 

Marwân ajoute : par Allâh, personne ne se leva et lorsqu’il eut répété 
cela trois fois et que personne ne se fut levé, il se leva lui-même et entra 
sous la tente de Umm Salma 17 à qui il fit part de cela ; celle-ci lui dit : “0 
Prophète d’Allâh, sors et ne dis rien à aucun d’entre eux jusqu’à ce que tu 
aies sacrifié ta bête, appelé ton coiffeur et que celui-ci t’ait rasé”. 

Le Prophète se leva, sortit et n’adressa la parole à personne jusqu’au 
moment où il eut fait tout cela. Lorsqu’ils le virent agir ainsi, ses Compa¬ 
gnons se levèrent à leur tour, sacrifièrent et se rasèrent les uns les autres 
au point qu’on aurait pu croire qu’ils s’entretuaient » 19 . 

[Tabarî précise]. Tout ceci indique clairement que le passage « tant que l'offrande 
n'est pas parvenue en son “lieu” » signifie : tant qu’elle n’est pas parvenue au lieu 
où elle sera mangée et où il en sera tiré profit et cela sur le lieu même de son sacrifice. 

3.2. • D’après d’autres, le “mahill” ou “terme” de l’offrande présentée par celui 
qui a un empêchement, est l’Enceinte sacrée et nulle part ailleurs. 

... Ibn Zayd a dit : « Ibn Sa'îd Nakh'î proclama la “talbiya d’ihrâm” pour effectuer 
la Visite pieuse. Parvenu à un endroit très accidenté il fut mordu par un 
serpent. Ses Compagnons partirent sur la route pour voir les gens [et 
demander leur avis]. Ils aperçurent Ibn Mas'ûd et lui rapportèrent ce qui 
était arrivé. Celui-ci leur répondit : 





— Qu’il envoie son offrande. Convenez d’un jour de promission. Ce 
jour-là, lorsque l’offrande sera sacrifiée, qu’il se désacralise. Il lui appar¬ 
tient ensuite d’accomplir sa Visite ». 

...Ibn Abbâs a commenté ainsi ces passages : « Celui qui s’est sacralisé pour faire 
le pèlerinage ou la Visite pieuse et qui est empêché d’atteindre la Maison, 
retenu par une maladie ou quelque autre raison valable, se doit de sacrifier 
ce qui lui est facile de présenter comme offrande : une chèvre ou une bête 
plus importante que quelqu’un sacrifiera à sa place [le jour et sur le lieu 
convenu]. 

S’il s’agit du pèlerinage d’Islâm, il lui restera à le faire 19 ; si c’est un 
pèlerinage [surérogatoire] et que le pèlerinage obligatoire a déjà été fait, 
ou encore, si c’est une Visite pieuse, il n’aura aucune compensation à faire 
par la suite. 

“ne rasez pas vos têtes tant que l’offrande n’est pas parvenue en son 
“mahill” : s’il s’est sacralisé pour faire un pèlerinage, le “mahill” corres¬ 
pond au Jour des Sacrifices (Yawm an_nahr). S’il s’est sacralisé pour faire 
une Visite pieuse, le “mahill” de la bête est le moment où celle-ci parvient 
à la Maison ». 

Ceux qui partagent cet avis et qui estiment donc que le sacrifice doit se faire 
dans l’Enceinte sacrée ne retiennent pas l’argument de ceux qui prétendent que le 
“mahill” est le lieu même où le pèlerin se trouve empêché : ces derniers évoquent 
en effet le fait que le Prophète, empêché de terminer sa Visite et arrêté à Hudaybiyya 
par les Mekkois, aurait sacrifié à Hudaybiyya même les bêtes amenées en offrande. 
Or il n’y a pas d’unanimité sur ce point car on rapporte que le Prophète fit parvenir 
secrètement des bêtes jusqu’à la Maison sacrée, qui constitua donc leur “mahill”. 
... Ibn Jundub aLIslâmî rapporte : « Lorsque le Prophète fut empêché de continuer 
sa route [pour accomplir sa Visite pieuse] je me rendis auprès de lui et dit : 

— Ô Envoyé d’Allâh, expédie-moi avec l’offrande, je la sacrifierai 
dans l’Enceinte sacrée. 

—- Comment feras-tu, me demanda-t-il? 

— Je prendrai des vallées [spéciales] en sorte qu’ils ne pourront pas 
s’emparer de l’offrande. 

Je partis donc et je parvins dans l’Enceinte où je sacrifiais [pour le 
Prophète] ». 

3.3. • Tabarî aborde ensuite un troisième avis plus spécial que nous résu¬ 

merons brièvement ainsi : le pèlerin s’est sacralisé pour faire le pèlerinage 
et serait empêché d’être présent à Arafât au moment où il faut y être 
pour effectuer la Station (wuqûf). Ce pèlerin ne pourra se désacraliser 
qu’après être parvenu à la Mekke et après avoir fait le tawâf et le sa'yi ; 
(ce cas sera vu plus loin en détail en (2,196)6.). 

3.4. [Conclusion de Tabarî]. Le commentaire le plus pertinent sur ce point consiste 
à dire ceci : tout pèlerin, qui s’est sacralisé pour le hajj ou pour la umra et qui se 
trouve empêché de continuer sa route sacrifiera l’offrande qu’il lui est facile de 
présenter, et il se désacralisera dès que son offrande sera parvenue au “mahill”. 




Le “mahill” est alors le lieu même où le pèlerin se trouve retenu, et ce lieu est aussi 
celui où il fera son sacrifice [au moment qui convient] 20 . On interprète donc le terme 
“mahill” par lieu de sacrifice (“manhar” ou “madhbah”), que celui-ci ait lieu dans 
1’pnceinte sacrée ou non. 

Ainsi, où que ce “mahill” se situe, le seul fait que l’offrande parvienne à cet 
endroit pour y être sacrifiée, permet au pèlerin de se désacraliser car il est connu 
de façon sûre que, l’année de Hudaybiyya, le Prophète et les Compagnons se désa¬ 
cralisèrent sans parvenir à la Maison sacrée : aucun d’entre eux ne resta en état de 
sacralisation jusqu’à l’année suivante, aucun n’attendit de parvenir à la Maison et 
d’y faire la unira pour se désacraliser, et à l’exception du Prophète, personne ne fit 
parvenir secrètement d’offrande dans l’Enceinte sacrée. 

(2,196)4. “ fa-jman kâna minJcum marîdan aw biJii adhan min ra'siJrii fa-fidyatun 
min çiyâmin aw çadaqatin aw nusuk ” = « Quant à celui qui est malade 
ou atteint d'un mal affectant la tête , [et qui devra se raser avant que l'offrande 
ne parvienne en son “lieu”] celui-là devra une compensation en jeûne, 
en aumône ou en sacrifice ». 

Pour la suite du commentaire, il faut rappeler que le rasage des 
cheveux ou l’emploi de parfum ou d’onguent parfumé entraîne norma¬ 
lement la rupture de l’état de sacralité; ce sont là des cas de “fusûq” 
(infraction aux obligations de l’ihrâm) suivant le sens retenu pour ce 
terme par Tabarî en com. (2,197)3.2. 

4.1. C’est-à-dire que celui qui est empêché de poursuivre sa route et qui ne devrait 
se raser qu’une fois son offrande parvenue au lieu de son sacrifice et qui est toutefois 
contraint soit à cause d’une maladie, soit à cause d’un mal l’affectant à la tête, de se 
raser avant que celle-ci ne parvienne à son “mahill”,celui-là, pour s’être rasé la tête 
avant le terme normal, est tenu à une compensation en jeûne, en aumône ou en 
sacrifice 21 . 

...Ibn Jurayj rapporte avoir demandé à Atâ de quel mal affectant la tête il s’agit 
ici. Atâ lui répondit : « Une invasion de poux ou d’autres bestioles ou encore 
un mal de tête ». 

Cette interprétation est la nôtre [dit Tabarî] et c’est celle de la plupart des 
commentateurs. 

[Tabarî précise] D’après certains, s’il choisit de compenser par l’aumône ou 
par le sacrifice, il devra le faire avant le rasage, s’il choisit de compenser par le jeûne, 
il se rase d’abord et jeûne ensuite. 

[Puis Tabarî cite les propos des commentateurs dont il partage l’avis]. 

... Abd Allâh ibn Umar a dit : « Celui qui s’est engagé à faire le pèlerinage et se trouve 
empêché par une maladie ou la crainte, se soigne dans le lieu où il se trouve 
retenu, par tous les moyens nécessaires. Toutefois, la cohabitation avec son 
épouse et le parfum n’est pas encore licite pour lui et [si, avant le terme 
normal, il doit utiliser des onguents, du parfum ou se raser à la suite d’une 
maladie ou à la suite d’un mal affectant la tête], il devra compenser par 
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l’une des compensations qu’Allâh lui a ordonnées : le jeûne, l’aumône ou 
le sacrifice ». 

[Tabarî précise] Il s’agit ici de toute maladie qui exige l’utilisation d’onguents 
parfumés ou qui nécessite le rasage ; quant au mal qui affecte la tête c’est celui qui est 
provoqué par une fracture ou encore par la présence de poux et qui oblige le pèlerin 
à se raser. La circonstance de la révélation de ce verset est la suivante : 

... Ka e b ibn Ujra rapporte : « Je partis avec le Prophète à l’époque de Hudaybiyya. 
Or j’avais emporté une pelisse qui devint pouilleuse et les poux commen¬ 
cèrent à me démanger. Le Prophète me vit dans cet état et me dit de me 
raser ; ce que je fis. 

Il me dit ensuite : — As-tu quelque bête à offrir en sacrifice? Comme 
je répondais non, il me dit : 

— Si tu veux, jeûne trois jours et si tu veux, fais aumône de trois “çâ e ” 
de dattes à six pauvres, en donnant à chacun d’eux la moitié d’un “çâ e ” 22 . 

[Dans un autre propos, Ka e b ibn Ujra précise : ] Ce passage a été spé¬ 
cialement révélé à mon sujet et il prit ensuite une portée générale » (...). 

4.2. Différents avis sur l’importance de la compensation — [Brefs extraits résumés]. 

4.2.1. • D’après certains, celui qui se rase dans ces conditions est tenu de jeûner 
trois jours ou de donner à six pauvres le volume de trois “çâ e ” de nourriture (...) 
D’après d’autres, il est tenu de jeûner dix jours ou de nourrir dix pauvres (...). 

4.2.2. • D’après d’autres encore, il est tenu de sacrifier s’il possède une bête à 
sacrifier, sinon pour le prix de la bête, il achètera de la nourriture qu’il donnera en 
aumône, sinon il jeûnera un jour pour chaque moitié de “ çâ e ” qu’il aurait dû don- 
ner (...). 

4.2.3. • D’après d’autres enfin, il pourra choisir entre ces trois modes de compen¬ 
sation : jeûne, aumône ou sacrifice. 

... Mujâhid a dit : « Dans le Coran, toutes les fois où il est dit qu’il faut agir d’une 
certaine façon où, au cas où l’on ne trouve pas le moyen d’agir ainsi, agir 
d’une autre façon, la première façon mentionnée est la meilleure. Mais s’il 
est simplement dit d’agir de telle ou telle façon [sans précision], le choix 
est possible » (...). 

Pour nous [dit Tabarî] nous nous en tenons à ce que le Prophète a ordonné 
à Ka'b ibn Ujra et qui est un propos fermement établi. 

4.3. Différents avis sur le lieu où la compensation devra être acquittée. [Brefs 
extraits résumés]. 

4.3.1. • D’après certains, le sacrifice ou l’aumône consistant à donner de la nourri¬ 
ture aux pauvres devra obligatoirement être fait à la Mekke ; quant au jeûne, il 
pourra être acquitté là où le voudra celui qui est tenu de faire une compensation (...). 

4.3.2. • D’après d’autres, ces trois modes de compensation peuvent être acquittés 
là où le voudra celui qui est tenu de compenser (...). 

4.3.3. • D’autres disent encore : seul le sacrifice devra être fait à la Mekke, l’au¬ 
mône de nourriture et le jeûne pouvant être acquittés n’importe où (...). 





4.3.4. Le plus pertinent sur ce point [dit Tabarî] c’est que Dieu a imposé à celui 
qui est contraint de se raser avant le terme, de s’acquitter de l’une des compensations : 
jeûne, aumône ou sacrifice ; or II n’a précisé qucun lieu particulier et a laissé ce 
ppint imprécis en sorte que celui qui est tenu de s’acquitter d’une compensation 
pourra s’acquitter de celle qu’il aura choisie, dans le lieu qui lui plaira. 

4.4. Tabarî aborde ensuite les différents avis sur le point suivant : celui 
qui choisit de compenser par un sacrifice, doit-il donner toute la bête 
sacrifiée en aumône ou bien peut-il en disposer et en manger à volonté? 
Tabarî compare le cas de la bête sacrifiée à la zakât qui doit être donnée 
et dont celui qui l’acquitte ne peut disposer d’aucune façon. 

Tabarî rappelle ensuite le sens du mot “nusuk” : 

Dans la langue arabe, “nusuk” désigne l’égorgement rituel (dhabh) pour Dieu. 
... Ibn Abbâs a dit : « “nusuk” signifie l’égorgement rituel d’une chèvre » 23 . 

— Commentaire de la deuxième partie de ce verset — 

(2.196) 5. “ fa-idhâ amintum” = « Lorsque vous serez en sécurité ». 

Il y a divergence sur la signification de ce passage : 

5.1. • D’après les uns, le sens est le suivant : et lorsque vous serez guéris de la 
maladie qui vous a empêché d’accomplir votre pèlerinage ou votre Visite. 

5.2. • D’après d’autres, le sens est le suivant : et lorsque vous serez dégagés de 
la crainte que vous inspiraient vos ennemis, ou de la crainte de périr à la suite d’une 
maladie quoique ce dernier sens soit assez éloigné [de la signification fondamentale 
de ce passage du point de vue des circonstances de sa révélation]. 

Le sens “d’être dégagé de la crainte des ennemis” est plus proche du sens pre¬ 
mier de ce passage car la notion de sécurité, “amân”, [exprimée par le verbe de 
même racine, “amintum”] 24 s’oppose à celle de crainte (khawf) et non à celle de 
maladie. De plus, si nous avons dit qu’il s’agit ici de crainte des ennemis (voir ci-des- 
sus 2.1.1.) c’est que ce verset a été descendu sur le Prophète pendant les journées de 
Hudaybiyya alors que ses Compagnons craignaient leurs ennemis 25 . 

Dans ce verset, Dieu leur fait connaître ce qu’ils devaient faire lorsqu’ils étaient 
empêchés d’accomplir leur pèlerinage et ce qu’ils devaient faire une fois qu’ils se 
trouvaient en sécurité et dégagés de toute crainte à l’égard de leurs adversaires. 

(2.196) 6. “fa man tamattaa biJ-umrati ilâ J-hajji fa^mâ staysara minaJJiadyi” 

= « celui qui “ jouira ” de la Visite pieuse jusqu'au pèlerinage [quil sacrifie ] 
ce qui est facile comme offrande ». 

Avertissement pour la suite du commentaire : ce passage concerne 
apparemment le rite du “tamattu” tel qu’il est connu et pratiqué actuel¬ 
lement. Ce rite consiste à se sacraliser pendant les mois du pèlerinage 
en vue de faire la umra puis à se désacraliser à la Mekke et à y rester en 
jouissant de la désacralisation jusqu’au jour du pèlerinage. A ce moment- 
là, le pèlerin se sacralise à nouveau sur place sans avoir besoin de revenir 
jusqu’à une Borne spatiale (mîqât) d’où il serait normalement obligé 
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d’entrer en sacralité pour le pèlerinage s’il n’avait pas opté pour ce 
mode rituel. Toutefois, si le pèlerin veut bénéficier de cette facilité, 
il devra effectuer un sacrifice compensatoire pour ne pas être revenu 
au mîqât”, ou, s’il ne peut sacrifier, il jeûnera trois jours pendant le 
pèlerinage et sept autres jours lors de son retour. 

Or si ce passage concerne effectivement ce rite, suivant l’une des 
possibilités de compréhension qu’il comporte, il concerne en fait, en 
premier lieu, un autre mode de “tamattu'” dont le commentaire va 
mettre en évidence la nature exacte. En effet le rite habituel du “ tamattu'” 
n’est aucunement effectué à la suite d’un empêchement quelconque 
mais à la suite d’un choix délibéré du pèlerin, ce qui n’est pas le cas ici 
car le “tamattu'” dont il est question dans ce passage fait suite à un 
empêchement (ihçâr) et est effectué à partir du moment où le pèlerin 
se retrouve en sécurité. 

Quant au terme “tamattu'” il signifie fondamentalement “le fait 
de profiter d’une chose” ou “le fait de jouir d’une chose” ; pour le rite 
habituel du “tamattu'”, il s’agit de jouir de la désacralisation marquant 
la fin de la Visite pieuse jusqu’à la sacralisation marquant l’entrée en 
pèlerinage tout en profitant sous un certain rapport, de la première 
sacralisation pour la 'umra qui permet de ne plus avoir à revenir jusqu’au 
mîqât pour effectuer la deuxième sacralisation en vue du pèlerinage. 

Nous verrons que, du point de vue circonstancié qui replace ce 
verset dans le contexte de l’année de Hudaybiyya où le Prophète avait 
décidé d’effectuer la Visite, la “jouissance” dont les pèlerins pouvaient 
profiter n’était pas exactement du même ordre. 

[Commentaire général de ce passage]. 

Dieu — que Sa louange soit magnifiée — veut dire ceci : O croyants, après 
que vous ayez été empêchés d’accomplir votre pèlerinage, et que vous ayez fait le 
sacrifice qu’il vous était facile de faire, lorsque vous vous retrouvez en sécurité et 
que la crainte de l’ennemi ou de la mort à la suite d’une maladie a disparu, et que 
vous jouissiez alors (tamatta'tum) de votre umra jusqu’à votre hajj, vous êtes tenus, 
dans ce cas, de sacrifier ce qu’il vous est facile de présenter en offrande 26 . 

Les commentateurs divergent sur la nature de ce “tamattu'”. 

Deux cas principaux vont être envisagés par Tabarî : pour faciliter 
les renvois et éviter les répétitions, nous les intitulerons : cas (a) et 
cas (b). 

6.1. • [cas a] D’après les uns, ce “tamattu 6 ” concerne le cas suivant : un pèlerin se 
sacralise pour faire le pèlerinage et se trouve empêché de poursuivre sa route par 
crainte des ennemis, à la suite d’une maladie ou pour une autre raison jusqu’au 
moment où le temps propre du hajj est passé [sans qu’il ait pu être à Arafât le Jour 
de la Station]. Par la suite, il arrive à la Mekke [en étant encore en état d’ihrâm 
et accomplit la Visite pieuse, ce qui lui permet ensuite de sortir de l’état de sacralité 
en se désacralisant comme on doit le faire à la fin de la umra. A partir de ce mo- 
ment-là, il bénéficiera de l’état de désacralité (ihlâl) jusqu’à l’année suivante lorsqu’il 
reprendra l’état de sacralité pour faire définitivement son pèlerinage. 

Ceux qui partagent cet avis se fondent sur le propos suivant : 



...Ibn Zubayr dans un sermon qu’il adressait aux gens, leur disait : « Par Allâh, 
le “tamattu 6 ” de la Visite pieuse jusqu’au pèlerinage n’est pas celui que 
vous faites. En vérité, le “tamattu” correspond au cas suivant : un homme 
“proclame” son entrée en sacralité pour faire le pèlerinage; puis il est 
empêché par un ennemi, ou la maladie, ou une fracture ou autre chose qui 
le retient jusqu’au moment où les Jours du pèlerinage sont passés. Il arrive 
ensuite à la Mekke et fait de son séjour une Visite pieuse, Il jouira 
(yatammat 6 ) ensuite de l’état de désacralité [consécutif à la désacralisation 
marquant la fin de sa umra] jusqu’à l’année suivante où il fera le pèlerinage 
et présentera des offrandes en sacrifice. Voilà en quoi consiste le “fait de 
jouir” de la umra jusqu’au pèlerinage ». 

6.2. • [cas b] D’après d’autres, ce “tamattu 6 ” concerne le cas suivant : vous vous 
sacralisez pour faire le pèlerinage puis vous êtes empêchés de continuer votre route. 
Vous sacrifiez alors la bête qu’il vous est facile de présenter en offrande. Vous sortez 
à ce moment-là de l’état de sacralité que vous aviez pris pour faire le pèlerinage, 
sans faire de umra pour vous dégager de cette sacralisation mais vous la remettez 
à l’année suivante lorsque vous vous trouverez en sécurité. L’année suivante donc, 
vous vous sacralisez pendant les mois du pèlerinage pour faire d’abord une umra, 
puis vous vous désacralisez et vous bénéficiez de cet état de désacralité jusqu’au 
moment où vous sacralisez à nouveau pour faire le pèlerinage, cette jouissance 
(tamattu 6 ) vous imposant de sacrifier [encore une fois] ce qu’il vous est facile de 
présenter en offrande. 

Ceux qui partagent cet avis se fondent sur les propos suivants : 

En réalité, Ibrâhim ibn Alqama n’envisagera pas seulement ce der¬ 
nier cas mais aussi celui qui a été envisagé précédemment par Ibn Zubayr 
(en 6.1.). 

Ce propos peut donc justifier l’une et l’autre compréhensions de 
ce passage et Tabarî le retiendra comme commentaire le plus pertinent. 
De plus il en déduira une possibilité plus spéciale de compréhension 
du passage coranique, qui sera vu plus loin (en 6 . 3 .) et qui, paradoxale¬ 
ment, correspondra au cas général du “tamattu'”, tel qu’il est pratiqué 
habituellement. 

... Ibrahim ibn Alqama a dit (extraits) : « ... “Lorsque vous êtes en sécurité”. C’est- 
à-dire : lorsque le pèlerin est guéri. 

[premier cas (a)]. S’il continue sa route jusqu’à ce qu’il parvienne 
finalement à la Maison [sans s’être désacralisé et sans avoir pu faire le pèle¬ 
rinage à temps] il sortira de l’état de sacralité consécutif à sa sacralisation 
pour le hajj en faisant la Visite [qui se terminera nécessairement par le rite 
de l’“ihlâl”] et il lui restera le pèlerinage à faire. 

[deuxième cas (b)]. S’il revient chez lui sans suivre sa route jusqu’à 
son terme, il devra faire le hajj, la umra et un sacrifice supplémentaire du 
fait qu’il a retardé la umra; l’année suivante, s’il revient en faisant le 
“tamattu 6 ” dans les mois du pèlerinage 27 , il devra sacrifier ce qui lui est 
facile de présenter en offrande, une chèvre [par exemple], et s’il n’en trouve 
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pas, il jeûnera trois jours pendant le pèlerinage [proprement dit] et sept 
jours lors de son retour ». 

Ibrahim ibn Alqama ajoute : « J’ai rapporté ce propos à Sa'îd ibn 
Jubayr qui me répondit que c’était exactement ce que Ibn Abbâs disait 
lui-même au sujet de ce verset ». 

6.3. [Tabarî ajoute plus loin, après avoir mentionné lés autres propos :] C’est 
ce commentaire qui est le plus pertinent. Ce cas peut être celui du pèlerin qui se sacra¬ 
lise pour la umra pendant le mois du pèlerinage, et ne subit aucun empêchement 
en cours de route : il accomplit donc sa umra, se désacralise [reste à la Mekke], 
et jouit ensuite de cet état de licéité jusqu’au moment où il reprendra sur place 
l’ihrâm pour faire le pèlerinage. Il est donc tenu de sacrifier la bête qu’il lui est facile 
de présenter en offrande 28 . 

6.4. Autres avis sur la nature du “tamattu'” — [Brefs extraits résumés]. 

Les cas qui vont être mentionnés à présent sont en réalité des cas 
particuliers, contenus d’une certaine façon dans l’un ou l’autre des cas 
précédents, avec toutefois des aspects spécifiques sous le rapport de 
l’intention initiale du pèlerin. 

6.4.1. • Certains disent que ce “tamattu'” peut concerner aussi bien celui qui est 
empêché en cours de route que celui qui ne l’est pas. 

6.4.2. • Certains disent que ce “tamattu 6 ” concerne le cas spécial du “faskh” 29 : 
quelqu’un se sacralise pour le pèlerinage puis [change d’avis en cours de route et] 
“brise” (fasakha) sa sacralisation [faite initialement] en vue du pèlerinage pour en 
faire une sacralisation en vue d’une Visite pieuse. H jouit alors de la désacralisation 
consécutive à la umra jusqu’au moment où il se sacralise à nouveau pour le pèle¬ 
rinage. Ceci est fondé sur le propos suivant : 

... Suddiyy a dit : « C’est le cas du pèlerin qui se sacralise pour le pèlerinage puis 
qui “brise” son pèlerinage et en fait une umra... C’est ainsi que l’Envoyé 
d’Allâh — ... — était parti en pèlerinage avec des musulmans et lorsqu’il 
arriva à la Mekke, il leur dit : “ celui d’entre vous qui veut se désacraliser 
qu’il le fasse [après avoir effectuer une umra]. 

— [pour faire cela] qu’as-tu avec toi, ô Envoyé d’Allâh? 

— J’ai avec moi une offrande 30 ». 

6.4.3. • Enfin, certains disent qu’il s’agit ici du cas du pèlerin “mu'tamir” qui arrive 
à la Mekke pour faire la umra dans les mois du pèlerinage et qui, une fois la Visite 
pieuse terminée, reste à la Mekke en état de désacralité jusqu’au moment où, la 
même année, il reprendra la sacralisation à la Mekke pour effectuer le pèlerinage ; 
dans ce cas, il jouit de la désacralisation consécutive à sa umra jusqu’au moment 
où il fera le hajj. Cet avis est fondé sur les propos suivants : 

... Mujâhid a dit : « C’est le cas de celui qui jouit de sa umra, effectuée le jour de la 
Rupture du Jeûne 31 jusqu’au Jour de Arafat. Celui-là devra sacrifier ce 
qu’il lui est facile de présenter en offrande ». 

... NâfT a dit : « Le fils de Umar (Ibn Umar) arriva une fois [à la Mekke] pendant 
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le mois de Chawwâl et nous restâmes avec lui jusqu’au moment où nous 
fîmes le pèlerinage. Il nous dit ceci : 

— Grâce à la umra vous jouissez [de la désacralisation] jusqu’à votre 
pèlerinage. Que celui^’entre vous qui a une bête à offrir en sacrifice, qu’il 
L la présente, sinon qu’il jeûne trois jours [pendant le pèlerinage] et sept 
jours lors de son retour dans sa famille ». 

(2,196)7. « Celui qui n'en trouve pas, qu’il jeûne trois jours pendant le pèlerinage 

et sept lorsqu’il reviendra ; ce sont là dix jours accomplis ». 

Jeûnera de cette façon celui qui effectue le tamattu' et qui ne trouve pas d’of¬ 
frande à présenter en sacrifice. 

7.1. “ ...fa çiyâmu thalâthati ayyâmin fî -l-hajji” = « ...qu’il jeûne trois jours pen¬ 
dant le pèlerinage ». 

Les commentateurs divergent à propos de ces trois jours de jeûne à effectuer 
pendant le pèlerinage : de quels jours s’agit-il exactement? 

Pour la suite du commentaire, il faut savoir que les jours du pèle¬ 
rinage proprement dit (ayyâm aLhajj) vont du 8 au 10 du mois de 
Dhû_l_Hijja : ce sont les trois “Jours connus” (ayyâm ma'lûmât) men¬ 
tionnés en Cor. 22,28. 

— Le 8 : Yawm aLtarwiya : Jour de la Distribution d’eau, ainsi 
appelé car ce jour-là l’eau était distribuée aux pèlerins en vue du départ 
pour passer la nuit à Minâ et être le lendemain à Arafât pour la Station. 

— Le 9 : Yawm Arafat : Jour de la Station (wuqûf) à Arafât. 

— Le 10 : Yawm an_nahr : Jour des Sacrifices à Minâ (Grande 
Fête). 

Le 11, 12 et 13 : Ayyâm at_tachrîq à Minâ : ce sont les “Jours de 
l’Exposition” des bêtes sacrifiées à Minâ, également appelés “Jours 
déterminés” (ayyâm ma'dûdât) et qui seront mentionnés plus loin dans 
le verset 2,203. Toutefois, on considère habituellement que l’ensemble 
des dix premiers jours du mois de DhûJ Hijja sont les jours du pèle¬ 
rinage proprement dit ou encore l’ensemble des jours compris entre la 
sacralisation pour le pèlerinage et les jours du “tachrîq”. Il existe d’au¬ 
tres avis sur ce point et c’est ce qui explique les divergences à propos 
des trois jours de jeûne dont il est question ici. 

7.1.1. • D’après les uns, ces trois jours peuvent être n’importe quels jours du pèle¬ 
rinage, le dernier jour possible ne pouvant être que le Jour de Arafat. Ils se réfèrent 
aux propos suivants : 

... Alî a dit : « Ces trois jours sont : celui qui précède le Jour de la “ tarwiya”, le Jour 
de la “tarwiya” et le Jour de Arafat ». 

... Ibn Abbâs a dit : « Pour celui qui fait le “tamattu'” le jeûne est à faire entre le jour 
de sa sacralisation et le Jour de Arafat » (...). 

7.1.2. • D’après d’autres, les derniers jours possibles pour jeûner sont les Jours 
de Minâ c’est-à-dire les Jours du “tachrîq”. 

... Ibn Umar a dit : « Celui qui s’est sacralisé pendant les mois du pèlerinage pour 
faire une umra [puis qui a joui de la désacralisation jusqu’au pèlerinage], 


qui n’a pas d’offrande à présenter et qui n’a pas jeûné ses trois jours avant 
les Jours du tachrîq, qu’il jeûne les Jours de Minâ [c’est-à-dire les Jours 
du tachrîq] ». 

7 . U. ^ Après la question de la fin de la période possible pour ce jeûne, 

Tabarî aborde celle du début de cette période : à partir de quand est-il 
permis de jeûner ces trois jours? Il mentionne ensuite les divergences 
sur ce point mais nous ne retiendrons que sa conclusion : 

Pour moi, dit-il, le plus pertinent est que celui qui fait le “tamattu'” peut jeûner 
ces trois jours à partir du moment où il s’est sacralisé à nouveau pour faire le pèle¬ 
rinage et ce, jusqu’à la fin des derniers actes de son pèlerinage à savoir les Jours 
de Minâ. Toutefois, il ne jeûnera pas le Jour du Sacrifice car il ne convient pas de 
jeûner ce jour-là [qui est un Jour de fête]. 

7.2. “wa sab'atin idhâ rajatum ” = « et sept lorsqu’il reviendra » 32 . 

Tabarî aborde ensuite la question des sept jours de jeûne que le 
pèlerin devra effectuer « lorsqu’il reviendra ». Ces sept jours de jeûne 
pourront être effectués sur la route du retour ou encore, après le retour 
dans la famille, ce qui est préférable selon l’avis de la plupart des commen¬ 
tateurs cités, bien que, précise Tabarî, le pèlerin est en droit de choisir 
la difficulté et peut jeûner pendant son voyage de retour de même que 
le jeûneur en Ramadan est en droit de jeûner pendant le voyage ou en 
état de maladie s’il le désire : de toute façon, dit-il, il s’acquitte de son 
devoir. 

7.3. “ tilka e acharatun kâmilatun ” = « ce sont là dix jours accomplis » 33 . 

L’adjectif “kâmilatun” (traduit par “accomplis”) se présente ici 
comme un simple qualificatif des termes “tilka acharatun” alors que 
son sens véritable est assez différent de celui qui découlerait normalement 
de cette fonction. 

(...) Le discours se présente ici sous forme d’énoncé qualificatif (khabar) mais 
le sens est en fait celui d’un ordre (amr). En effet, suivant le sens apparent, il s’agit là 
de dix jours “accomplis” ou “complets” alors que suivant le sens véritable il s’agit 
de dix jours à accomplir en jeûnant du fait d’avoir joui de la umra jusqu’au pèlerinage. 

(2,196)8. “ dhâlika li-man lam yakun ahluJiu hâdirî J-tnasjidi JJiarâmi ” = 
« Tout cela n’est valable que pour ceux dont la famille n’habite pas près 
de la Mosquée sacrée » — [Brefs extraits résumés ]. 

Ceci signifie que le “tamattu'” est un rite qui ne peut être effectué que par les 
pèlerins qui viennent de loin et non par ceux qui résident à la Mekke car le 4 tamattu 
leur permet de faire la même année, [en un seul voyage] la umra et le pèlerinage. 

Il y a divergence à propos de ceux qui habitent près de la Mosquée sacrée : 
d’après certains, il ne s’agit que de ceux qui habitent dans l’Enceinte sacrée 
(al_Harâm) proprement dite [qui comprend la Mekke et ses abords immédiats] 
et d’après d’autres, il s’agit de tous ceux qui habitent dans l’aire délimitée par les 
Bornes spatiales (mawâqît) 34 . 


Pour nous, dit Tabarî, le plus pertinent sur ce point est de considérer que, 
font partie des gens de la Mekke, tous ceux qui habitent à une distance de la Mosquée 
inférieure à la distance dont le franchissement est déjà un “voyage” (safar) et en¬ 
traîne le raccourcissement dés prières. Pour ceux qui sont dans ce cas, il n’y a aucun 
avantage à faire lé tamattu' puisque les gens qui habitent en-deçà des Bornes se 
sacralisent de toute façon sur place alors que ceux qui viennent d’au-delà trou¬ 
vent au contraire un avantage à faire le tamattu' qui les dispense de revenir jusqu’à 
un mîqât. 

(2,196)9. “ wa-ttaqû JLlâha wa Jlamû anna-Llâha chadîdu -Uiqâb ” = « Craignez 
Allâh et sachez qu Allâh est Terrible en [Son] châtiment ». 

« Craignez Allâh » en Lui obéissant en ce qu’il vous a imposé comme obligations 
et comme limites et prenez garde de ne pas transgresser les rites qu’il vous a fait 
connaître et de ne pas considérer comme licite quelque chose qu’il vous a au con¬ 
traire interdit de faire pendant ces rites; 

« et sachez quAllâh est Terrible en [Son] châtiment » 35 c’est-à-dire : soyez 
certains que Dieu poursuivra d’un châtiment terrible ( e iqâb) celui qui profane ce 
qu’il a déclaré sacré et qui commet des actes de désobéissance caractérisée à Son 
égard. 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,196) 

1. Voircom. (2,127 à 129)4. 

2. On appelle couramment “visite de la Maison” (ziyâratu _LBayt) le seul fait de venir 
auprès de la Kaaba et d’y faire un tawâf. Ce rite qui peut être accompli n’importe quand et qui 
n’exige que l’état de pureté requis pour la prière est à distinguer de la umra, proprement dite, 
que nous nommons Visite ou Visite pieuse. Toute umra est aussi une “ziyâra” (visite) mais toute 
“ziyâra” n’est pas une umra. 

3. Allusion aux deux étapes de la désacralisation d’abord partielle puis complète. 

4. Pour Ibn Wahb, ce passage signifiait : acquittez l’obligation du pèlerinage et de la Visite. 

5. Par l’“ihlâl”, le pèlerin réaffirme son orientation, proclame son état et le manifeste à 
l’entour. Le Prophète a dit : « Nul ne prononce la “talbiya” sans que les pierres, les arbres ou les 
mottes de terre se trouvant à sa droite et à sa gauche ne prononcent eux aussi la “talbiya”... » 
(hadîth cité par Ibn Mâjah). 

6 . Le pèlerinage obligatoire est toujours le premier effectué par le musulman ; les pèlerinages 
effectués ensuite sont volontaires. 

7. “jihâd” signifie fondamentalement “effort” intérieur ou extérieur. Dans la terminologie 
islamique, ce terme désigne surtout ce qui est appelé en français “guerre sainte” bien que sa 
racine n’évoque rien de belliqueux. La guerre sainte est appelée “jihâd” car elle représente l’exem¬ 
ple par excellence de l’effort spirituel pour Dieu. Dans ce sens de “guerre sainte”, “jihâd” peut 
désigner — selon les termes d’un hadîth — la “petite guerre sainte” (aLjihâd aLaçghar) contre 
les ennemis extérieurs ou la “grande guerre sainte” (aLjihâd aLakbar) contre les ennemis inté¬ 
rieurs. Dans ce hadîth, le pèlerinage est qualifié de jihâd, et il l’est au moins sous deux rapports : 

— en tant qu’effort pour le mener à son terme ; 

— en tant que grande guerre sainte dans la mesure où il exige du pèlerin le dépouillement, 
la sincérité et une attention continuellement tournée vers Dieu. 


On remarquera par ailleurs que les versets concernant le pèlerinage (196 à 203) sont situés 
entre des versets se rapportant au combat. 

8 . A propos de la “retraite spirituelle” voir com. (2,187)5. 

9. Voir ci-dessus note introductive au com.(2,190 à 193). 

10. Ces bêtes peuvent être celles que le pèlerin avait amenées en offrande et prévues de sacri¬ 
fier le Jour des Sacrifices et qu’il cherchera à faire parvenir à Minâ (le lieu des Sacrifices) malgré 
son empêchement. 

11 . “ihçâr” : maçdar du verbe “ahçara” (d’où, au passif : uhçirtum) qui signifie : empêcher 
retenir. Ce"verbe dérive du verbe “haçara” (maçdar “haçr”) qui a sensiblement le même sens. 
Toutefois, et Tabarî insistera sur cette distinction, “ahçara” et ihçâr” s’appliquent à toute forme 
d’empêchement, même la maladie, alors que “haçara” et “haçr” s’appliquent plus spécialement 
à l’empêchement provoqué par la contrainte exercée par une personne : par exemple, l’attaque 
d’un ennemi ou la rétention en prison. 

12. On remarquera que cet avis est plus proche de la compréhension du verset en fonction 
des circonstances de sa révélation. 

13. Ce ne sera que l’année suivante qu’ils accompliront ces rites au cours de la “Visite d’ac¬ 
complissement” dite “ Umratu _LQadiyya” (an 7 de l’Hégire). 

14. Litt. : « ne rasez pas vos têtes... ». Le sens de cette traduction littérale sera éclairé par ce 
qui sera dit plus loin en 3.1. par Marwân. Voir aussi ci-dessous, note 18. 

Le Jour des Sacrifices, l’ordre traditionnel des rites est le suivant : Lapidation des Stèles 
à Aqaba, sacrifice à Minâ, rasage et désacralisation, puis circumambulation autour de la Kaaba. 

15. Litt. : suivant ce qu’il possède il fait le sacrifice dit “dhabh” ou le sacrifice dit “nahr”. 
Le “dhabh” désigne plus spécialement le sacrifice d’un ovin ou d’un caprin, alors que la “nahr” 
désigne plutôt le sacrifice d’un grand animal comme le chameau. 

16. A propos du “qadâ'”, mentionné ici, voir note 10 du com. (2,185). 

L’expression “pèlerinage d’Islâm” désigne ici le pèlerinage obligatoire qui est unique. 

17. Umm Salma : l’une des épouses du Prophète. 

18. Cette dernière précision peut surprendre : les Compagnons se rasaient les uns les autres, 
or si certains avaient l’habitude d’utiliser des rasoirs, beaucoup utilisaient tout simplement leur 
sabre. 

19. A rigoureusement parler, il ne s’agit pas de refaire le pèlerinage d’Islâm, puisque rien 
de tout ce qu’il aura fait lors de son premier voyage ne pourra valoir pour celui-ci : il lui restera 
donc à s’acquitter entièrement de son obligation. 

Quant au sacrifice qu’il aura été tenu de faire à la suite de son empêchement, il était unique¬ 
ment destiné à lui permettre de sortir de l’état de sacralité. Remarquons que le terme “mahill” 
qui est le “lieu” où la bête doit parvenir ne signifie pas simplement “lieu” car un lieu quelconque 
est nommé “mahall” et non “mahill”. Littéralement, le “mahill” est le “lieu ou le moment de 
désacralisation”"et ce mot dérive du verbe “halla, yahillu” auquel il faut rattacher les termes 
“halâl” (licite) et“ihlâl” (désacralisation). 

20. Deux cas principaux peuvent se présenter : s’il est en umra, auquel cas il n’y a aucun 
moment spécial à respecter pour ce type de sacrifice, il pourra le faire dès qu’il dispose de son 
offrande; dans ce cas le “mahill” est simplement le lieu du “sacrifice entraînant la désacrali¬ 
sation” (ihlâl) de celui qui l’effectue. 

S’il est en hajj, les choses sont plus complexes car, dans ce cas, le moment normal du sacri¬ 
fice est le Jour des Sacrifices ; si le pèlerin “empêché” peut toutefois attendre jusqu’à ce jour (le 
10 e de DhûJLHijja) et qu’il dispose de son offrande, le mahill sera le “lieu et le moment” c’est- 
à-dire le lieu où il se trouve et où il fera le sacrifice le Jour des Sacrifices ; si le pèlerin empêché 
ne peut pas attendre, mais dispose de son offrande, le “mahill” sera simplement, comme dans le 
cas de la umra, le lieu du sacrifice de l’offrande dès que celle-ci y est parvenue, sacrifice entraînant 
la désacralisation. 

Enfin, dans le cas de la umra comme dans celui du hajj, si le pèlerin doit se désacraliser 


avant de pouvoir disposer de son offrande, il se trouve dans la situation qui sera envisagée plus 
loin en (2,196)4. 

21. Il s’agit dans ce cas d’un sacrifice supplémentaire indépendant du sacrifice de l’offrande 
dont il était question précédemment. 

22 . “çâ e ” : mesure équivalent a huit poignées de moyenne grandeur. (Voir note 11 du com. 
2,183-184). 

23. “ nusuk” est de même racine que “mansak” (pl. manâsik) mais semble avoir un sens 
nettement plus spécifique. Alors que “ manâsik” désigne plutôt les rites du pèlerinage en général 
voir com. (2,127 à 129)4. “nusuk” désigne plus spécialement les sacrifices (voir com. (2,127 
à 129)4.1.2.) et plus particulièrement le sacrifice dit “dhabh” (voir ci-dessus note 15). 

24. Sur la notion d’“amân”, voir com. (2,126)1. 

25. C’est-à-dire : ils craignaient de devoir entrer sans armes dans l’Enceinte sacrée, pendant 
le mois sacré de Dhû_l_Qi'da, mois de trêve, et de se trouver ainsi à la merci de leurs ennemis. 

26. Le sacrifice envisagé ici est encore un cas rituel totalement différent de celui qui avait été 
envisagé en com. (2,196)2. et qui faisait suite à l’empêchement (ihçâr), et de celui qui avait été 
envisagé en com. (2,196)4. à l’intérieur du cas de l’empêchement et qui faisait suite au fait de 
devoir se désacraliser avant que l’offrande ne parvienne à son “lieu”. 

27. C’est-à-dire : en faisant le rite du tamattu' tel qu’il est encore pratiqué actuellement 
(voir note intercalaire paragraphe 6). 

28. Étant donné que la sacralisation initiale de ce pèlerin était faite en vue du pèlerinage, 
seul l’accomplissement complet de ce pèlerinage lui donne normalement le droit de se désacraliser 
compte tenu de ce qui a été dit au début du verset : « acquittez-vous parfaitement du pèlerinage 
et de la Visite pour Allâh » ; accomplir une umra alors qu’on se trouve en état de sacralité pour 
le pèlerinage, et ne pas accomplir celui-ci, pour quelque raison que ce soit, est d’une certaine 
façon “une rupture de sacralité” qui doit obligatoirement être compensée par un sacrifice ; c’est 
là l’un des cas d’application, dans le domaine rituel, du principe énoncé dans le verset 194 « et 
les choses sacrées [rompues dans leur sacralité] exigent une réparation équivalente » 
(voir (2,194)1.). 

29. Le terme “faskh” signifie littéralement : le fait de briser un engagement, de le suspendre 
ou encore de l’effacer. 

30. C’est-à-dire une offrande à sacrifier pour compenser le fait de revenir à l’état de licéité 
après s’être sacralisé pour le pèlerinage, et sans l’avoir effectué. (Voir ci-dessus note 28). 

31. Yawm aLFitr : Jour de la Rupture du Jeûne (ou petite fête), 1 er jour du mois de 
Chawwâl. On verra plus loin, com. (2,197)1. que les mois de Chawwâl, de Dhû_LQi e da et de Dhû_ 

1 H ijja (plus exactement les 10 premiers jours de ce mois) constituent ce qui est appelé “les 
mois du pèlerinage”. 

32. Litt. : et sept lorsque vous reviendrez (ou encore : et sept lorsque vous serez revenus). 

33. Litt. : ces [jours-là] sont dix accomplis. Le terme “jours” est sous-entendu. 

34. La zone délimitée par les cinq “mîqât” situés autour de la Mekke à une distance variant 
de 15 à 150 km est beaucoup plus importante que la zone appelée “haram” c’est-à-dire l’Enceinte 
sacrée proprement dite. 

35. Le terme “ e iqâb”, traduit ici par châtiment, est le maçdar du verbe “'âqaba” qui signifie 
fondamentalement poursuivre, marcher sur les talons de quelqu’un, le talon étant appelé “ e aqb”, 
terme de même racine. Le châtiment est appelé ainsi car il poursuit celui qui doit le subir, ou 
encore, c’est Dieu qui en poursuit cet être. Pour comprendre ce caractère d’attachement impla¬ 
cable du châtiment à celui qui doit le subir il faut se souvenir que rien de ce que l’être fait dans 
ce monde ne reste sans effet. Chacun de ces actes a nécessairement des répercussions dans les 
autres états que cet être est susceptible de traverser. Or la réaction ou le résultat profitable ou au 
contraire nuisible pour l’épanouissement, le succès et la paix ultime de l’être dans l’Autre monde 
sera d’autant plus intense que l’action, dans ce monde, se rapportait à des choses d’un ordre 
plus élevé et d’un caractère plus central. C’est ce qui peut expliquer la mise en garde mentionnée 


à la fin de ce verset concernant le pèlerinage, cinquième pilier de l’Islâm, mise en garde qui n'est 
pas sans rappeler celle qui clôturait les versets sur le jeûne, quatrième pilier de l’Islâm (voir 
corn. (2,187)7). 


* 

* * 

Le verset 196 concernait à la fois le rite de la Visite pieuse (umra) 
et celui du pèlerinage (hajj). 

Les versets suivants 195 à 203 concerneront uniquement les rites 
du pèlerinage. 

Pour certains termes techniques, on se reportera à la note introduc¬ 
tive au com. (2,196) — Pour avoir une idée d’ensemble sur le pèlerinage 
voir la note intercalaire en (2,196)7. 

Compte tenu des détails et des explications données dans les com¬ 
mentaires précédents, il a été possible d’abréger à l’extrême certains 
passages de ces commentaires et de ne donner pour quelques-uns que 
de brefs extraits résumés. Signalons simplement que le commentaire de 
Tabarî sur l’ensemble de ces versets du pèlerinage (196 à 203) comprend 
60 pages et que sa traduction in-extenso aurait demandé 180 pages 
au minimum ! 

* 

* * 
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« Le pèlerinage a lieu en des mois connus. 

Pour celui qui s’impose le pèlerinage pendant ces mois, 
il ne devra avoir aucune intimité [avec son épouse]. 

ni [commettre] aucune infraction [des interdits attachés 
à son état] 

ni entrer en dispute au sujet [de la validité du mois] du 
pèlerinage. 

Quoi que vous fassiez comme bien, Allâh le connaît. 

Munissez-vous d’un viatique ! et, en vérité, le meilleur 
des viatiques est la crainte pieuse. 

Craignez-Moi donc, ô vous qui êtes doués d’intelli¬ 
gence ». 


(2,197) 



“aLhajju achhurun ma'lûmâtun/fa^man farada fî_ 

Jiinna _Lhajja faJâ rafatha wa lâ fusûqa wa lâ jidâla fî_ 

_L_hajji/wa mâ tafalû min khayrin ya'lam_hu _llâhu/wa 
tazawwadû fa_inna khayra _z_zâdi _t_taqwâ wa _ttaqû_ni 
- yâ_ûlî ü_albâbi”. 

Pour les termes techniques propres au pèlerinage on se reportera 
à la note introductive au com. (2,196) et à la note intercalaire 
en (2,196)7.1. 

(2.197) 1. “ alJhajju achhurun ma'lumâtun ” = « Le pèlerinage a lieu en des mois 

connus ». 

[Brefs extraits]. Les commentateurs divergent à propos de ce passage : 

• Pour les uns, les mois du pèlerinage sont Chawwâl, Dhû_l_Qi e da et les dix 
premiers jours de Dhû_LHijja. C’est l’avis d’Ibn Abbâs qui considère qu’il ne 
convient pas de se sacraliser pour le pèlerinage en dehors de cette période alors 
qu’il est permis de se sacraliser pour la Visite pieuse à n’importe quel moment de 
l’année. 

• D’autres considèrent que les mois du pèlerinage sont Chawwâl, Dhû_l_Qi c da 
et Dhû_LHijja complet. On pourra leur objecter que tous les rites du pèlerinage 
sont terminés les Jours de Minâ (voir ci-dessus (2,196)7.1.) et que la fin du mois 
de Dh û—1—H ijja n’appartient donc plus à la période du pèlerinage proprement dite. 
Ils répondront que l’expression “les mois du pèlerinage” désignent ici les trois mois 
pendant lesquels on peut se sacraliser pour le pèlerinage et que ce groupe de mois se 
distingue des autres mois pendant lesquels on peut faire la umra. Ils considèrent 
qu’une Visite pieuse effectuée pendant ces trois mois n’est pas parfaite, et d’ailleurs, 
il n’est personne parmi les gens de science qui doute qu’il vaut mieux faire la umra 
en dehors des mois du pèlerinage et non pendant. 

Toutefois, sur le sens précis de ce passage, le plus pertinent est l’avis donné 
en premier lieu à savoir que la période désignée ci-dessus est Chawwâl, Dhû_l_Qi e da 
et les dix premiers jours de DhûJUHijja. 

(2.197) 2. “ fa-man farada fîJhinna JlJhajja ” = « Pour celui qui s'impose (farada) 

le pèlerinage pendant ce mois ». 

Les commentateurs divergent sur la façon dont le pèlerin s’impose le pèlerinage, 
c’est-à-dire de quelle astreinte (fard) s’agit-il? 

• D’après certains, il s’agit de l’“ihlâl” : le pèlerin s’impose le pèlerinage en 
proclamant la talbiya pour le pèlerinage 1 . 

• D’après d’autres, il s’agit de l’ihrâm : le pèlerin s’impose le pèlerinage à partir 
du moment où il s’est sacralisé pour le faire. 

(2.197) 3. « il ne devra avoir aucune intimité ni [commettre] aucune infraction ni 

entrer en dispute au sujet du pèlerinage ». 

3.1. “fa lâ rafatha ” = « il ne devra avoir aucune intimité ». 


Les commentateurs divergent sur le sens, à cet endroit, du terme “rafath” 
(intimité) 2 . 

• D’après les uns, “rafath” désigne les propos galants ou érotiques échangés 
avec l’épouse en préambule à l’union intime mais non l’union intime (jimâ e ) elle- 
même ; pour eux, ce passage signifie qu’il ne convient pas que celui qui est en état de 
sacralité tienne de tels propos. Ils considèrent que ce terme n’a pas ici le même sens 
que dans le verset du jeûne où il désigne par métaphore l’union intime elle-même, 
[celle-ci étant de toute façon interdite au muhrim] (...). 

• D’après d’autres, “rafath” désigne ici l’union intime elle-même. 

[Tabarî ajoute]. Étant donné qu’il n’existe aucune donnée irréfutable permet¬ 
tant de ne retenir qu’une seule signification du “rafath” à l’exclusion de l’autre, le 
plus pertinent est de considérer que c’est le “ rafath” envisagé selon toutes ses signi¬ 
fications [possibles] qui est interdit au pèlerin en état d’ihrâm. 

3.2. “ fa lâ fusûqa ” = « ni [commettre] aucune infraction ». 

Les commentateurs divergent sur le sens, à cet endroit, du terme “fusûq” 
(infraction) 3 . 

• D’après les uns, “fusûq” désigne ici les désobéissances (ma'âçî) en général 4 . 

• D’après d’autres, il s’agit ici des désobéissances en rapport avec l’état de 
sacralité c’est-à-dire des infractions des différents interdits attachés à l’état d’ihrâm : 
tuer du gibier, couper les cheveux ou les ongles ou d’autres choses semblables. 

• Pour d’autres, il s’agit de faire des sacrifices aux idoles, une telle chose étant 
aussi nommée “fisq” 5 . 

• Enfin, certains disent que ce terme signifie ici le fait de se lancer des sobri¬ 
quets injurieux (tanâbuz bLLalqâb) 6 . 

[Tabarî ajoute en conclusion] 7 . Le commentaire le plus pertinent de ce passage 
est de dire ceci : en interdisant le “fusûq”, à cet endroit, Dieu veut interdire au pèle¬ 
rin en état d’ihrâm tous les actes qui sont incompatibles avec cet état et dont il doit 
absolument s’abstenir pour ne pas en transgresser la sacralité : se parfumer, se raser, 
se couper les ongles, revêtir des habits cousus, tuer du gibier. L’interdiction du 
“fusûq” envisagé de cette façon fait alors normalement suite au fait que c’est le 
pèlerin lui-même qui s’est imposé le pèlerinage. Or “s’imposer le pèlerinage” signi¬ 
fie : prendre l’état de sacralité exigeant le respect de ces interdits. 

Les autres sens donnés à cet endroit au terme “fusûq” ne sont donc pas compa¬ 
tibles avec le contexte. De plus, les désobéissances en général, les propos calomnia¬ 
teurs ou injurieux, les sacrifices aux idoles, les sobriquets sont des choses interdites 
à tous les musulmans sans exception quel que soit leur état et il n’y aurait donc aucune 
raison de les interdire en particulier à ceux qui sont en état de sacralité. 

Ce sens est de plus confirmé par l’interdiction du “rafath” mentionnée précé¬ 
demment : en effet, les propos galants et l’union intime sont parfaitement licites 
pour celui qui est en état de licéité (ou de désacralité, ihlâl) alors que ces mêmes 
choses sont interdites pour le muhrim. De même, se parfumer, se raser, etc., sont 



des actes licites pour quiconque est en état de licéité ; or ce ne sont pas ces actes eux- 
mêmes qui sont “fusûq” mais c’est le fait de les faire en état de sacralité alors que le 
propre de cet état que le pèlerin s’est imposé, est justement de s’en abstenir 8 . 

3.3. “ wa lâ jidâla fî-l-hajj ” = « ni entrer en dispute au sujet du pèlerinage ». 

Pour la suite du commentaire : ce passage comporte deux possi¬ 
bilités de compréhension suivant le sens retenu pour la préposition “fi” 
qui peut signifier “dans”, “pendant” ou encore “au sujet de” : d'où 
les deux sens possibles : 

— ni de dispute pendant le pèlerinage ; 

— ni de dispute au sujet du pèlerinage. 

Nous verrons que c’est ce deuxième sens qu’il faut retenir. Re¬ 
marquons que le verbe “jâdala” (discuter, disputer, controverser) se 
construit avec la préposition “fi” pour dire : controverser à propos 
de quelque chose, se disputer à son propos ou encore discuter la chose, 
dans le sens de “ remettre celle-ci en question”. C’est ce dernier sens qu'il 
faudra finalement retenir, compte tenu du commentaire. 

Les commentateurs divergent sur la signification de ce passage et sur la nature 
de la “dispute” dont il est question ici 

3.3.1. • D’après certains, ce passage signifie qu’il est interdit au muhrim d’entrer en 
dispute avec quelqu’un au point de le mettre en colère. En particulier, d’après certains, 
il est interdit aux pèlerins en état de sacralité de controverser entre eux, au point 
de s’irriter, sur le fait de savoir qui fait le meilleur pèlerinage, ou encore, d’après 
d’autres, sur le fait de savoir quel est exactement l’endroit où se tint Abraham à 
Arafât, ou encore si le jour du pèlerinage est le bon et si ce n’était pas la veille ou le 
lendemain 9 . 

...Ibn Zayd a dit à propos de ce passage : « Les gens se tenaient en des endroits 
différents [le Jour de la Station à Arafât] et ils se disputaient, chacun pré¬ 
tendant se tenir là où se tint Abraham. Allâh trancha leur différend en 
faisant connaître à Son Prophète — ... — les rites qu’ils devaient accom¬ 
plir » 10 . 

3.3.2 • D’après d’autres, ce passage signifie que les pèlerins n’ont pas à discuter à 
propos du mois du pèlerinage et à prétendre que le mois où ils sont en train de l’ac¬ 
complir n’est pas le bon car la pratique du mois intercalaire (nasî') a été abolie et 
déclarée vaine 11 (...). 

[Tabarî ajoute]. Le commentaire le plus pertinent sur ce point est celui qui 
consiste à dire que Dieu interdit ici toute dispute au sujet de la validité du moment 
du pèlerinage et ceci est confirmé par le fait que Dieu commence ce verset en disant : 
« Le pèlerinage a lieu pendant des mois connus ». Il ne doit donc y avoir aucun doute 
quant à la nature de ceux-ci. (...) Il ne s’agit donc pas ici de dispute pendant le pèle¬ 
rinage mais de dispute au sujet de celui-ci. 

Ceci est également confirmé par un hadîth où les deux interdits précédents, 
celui du “rafath” et celui du “fusûq”, sont mentionnés ensembles sans qu’il soit 
fait mention du troisième interdit portant sur le “jidâl”. 


... Abû Hurayra a dit : « L’Envoyé d’Allâh a dit : celui qui fait le pèlerinage vers 
cette Maison sans avoir de rapports d’intimité et sans avoir enfreint les 
interdits, celui-là se dégage de ses péchés [et se retrouve] comme au jour 
où sa mère l’enfanta » 12 . 

Ceci indique clairement que les termes “lâ jidâla fi_L_hajj” signifie “pas de 
dispute au sujet du pèlerinage” et non “pas de dispute pendant le pèlerinage”. En 
effet, s’il s’agissait ici de s’abstenir de se disputer, de se quereller ou de s’injurier 
pendant le pèlerinage on ne voit pas pourquoi le Prophète n’aurait mentionné que 
les deux premières choses, “rafath” et “fusûq” sans mentionner la troisième, alors 
que celle-ci aurait été dans ce cas de même nature que les deux premières et on ne voit 
pas non plus pourquoi le pèlerin aurait eu droit à la générosité de Dieu en s’abstenant 
des deux premières choses et non de la troisième. Si cette troisième n’est pas mention¬ 
née dans le hadîth c’est qu’elle est en fait d’une autre nature [et que cet interdit 
s’adressait à certaines gens qui discutaient la validité du mois du pèlerinage, en 
doutait ou la remettait en cause, ce qui ne saurait être le cas des musulmans en général, 
alors que les deux premiers interdits les concernent tous sans exception]. 

Cette différence de nature est d’ailleurs marquée dans certaine variante de lec¬ 
ture par une vocalisation désinentielle différente des deux premiers termes par rap¬ 
port au troisième ; c’est la lecture des gens de Baçra et de beaucoup de gens de la 
Mekke : “ fa lâ rafathqg wa lâ fusûkqp wa lâ jidâlg fî _l_ h ajj”. 

Toutefois, la vocalisation finale “a”, commune aux trois termes “rafatha”, 
“fusûqa” et “jidâla” est aussi valable, malgré la différence de signification entre les 
deux premiers et le troisième. 

Compte tenu de ce qui a été dit, l’interprétation donnée en premier lieu est 
faible d’autant plus qu’il n’y a aucune donnée traditionnelle sûre qui vient la confir¬ 
mer. Par contre, nous avons un argument supplémentaire en faveur de notre avis : 
Dieu interdit ici la discussion au sujet des mois du pèlerinage et interdit d’émettre 
des avis divergents sur cette question comme cela se faisait dans la Jâhiliyya parce 
que, effectivement en ce temps là, les gens pratiquaient l’insertion du mois inter¬ 
calaire et se disputaient sur la nature exacte des mois : or Dieu — que Son Nom 
soit sanctifié — a dit : « Le mois intercalaire (nasî') n’est qu’un surcroît d’impiété 
dissimulatrice ; ceux qui sont impies sont égarés par cela : une année ils le déclarent 
licite et une année il le déclare interdit » (Cor. 9,37). 

(2,197)4. 66 wa mâ tafalû min khayrin yalamJiu _ Llâh ” = « quoi que vous fassiez 
comme bien, Allâh le connaît ». 

Dieu — que Sa Louange soit exaltée — veut dire ceci : ô croyants, faites ce que 
Je vous ai ordonné de faire : accomplissez parfaitement vos rites pendant votre pèle¬ 
rinage, acquittez-vous des obligations qui s’imposent à vous du fait de votre sacra¬ 
lisation et gardez-vous d’avoir des rapports intimes avec votre épouse ou d’enfrein¬ 
dre les interdits ; agissez ainsi afin d’attirer à vous la récompense la plus abondante 
car, quoi que vous fassiez de tout cela, ou quoi que vous fassiez comme autre bien 



ou comme acte pie en vue de Me satisfaire et d’obtenir Ma Récompense, Je sais 
ce que vous faites et vous récompenserai en conséquence ; rien ne M’échappe et 
aucun de vos actes ne peut M’être caché car Je vois le fond le plus secret de vos âmes 
et de vos consciences. ^ * 

(2.197) 5. 44 wa tazawwadû faJinna khayra -^z-zâdi „t-taqwâ” = « Munissez-vous 

d'un viatique ! et, en vérité, le meilleur des viatiques est la crainte pieuse ». 

Ce passage a été révélé à propos de gens qui faisaient le pèlerinage sans aucun 
viatique et dont certains, lors de leur sacralisation, avaient même rejeté tout ce 
qu’ils avaient emporté avec eux pour s’en remettre à ce que les autres avaient em¬ 
porté avec eux. Dieu ordonne ici à ceux qui ne se munissent pas de provisions, de 
s’en munir en vue de leur voyage et à ceux qui en possèdent, de les conserver avec 
soin au lieu de s’en défaire. 

...Ibrâhîm a dit : « Parmi les Arabes, il y avait des gens qui faisaient le pèlerinage 
sans aucun viatique en disant qu’ils s’en remettaient à Allâh. C’est pour¬ 
quoi, Allâh fit descendre ce passage : munissez-vous d’un viatique !... ». 
...Hasan aLBaçrî a dit : « Il y avait des gens du Yémen qui faisaient le pèlerinage 
et qui voyageaient sans provision ; Allâh leur ordonne donc d’emporter 
des ressources (nafaqa) et des provisions (zâd) pour suivre la voie d’Allâh 
et II les informe que le meilleur des viatiques est la crainte pieuse » 13 . 

Tabarî cite une vingtaine de propos sur cette question. Certains 
commentateurs précisent que le viatique doit consister en boissons et 
en nourritures. Comme boisson, certains recommandent le “sawîq” 
qui est une sorte de tisane, et comme nourriture, les uns recommandent 
du pain, de la viande et des dattes et d’autres, de la farine et du “ka'k” 
qui est une sorte de biscuit. 

A propos de la crainte pieuse (taqwâ), 

... Mujâhid a dit : « La taqwâ consiste en œuvres d’obéissance à Allâh » 14 . 

(2.197) 6. Interprétation de l'ensemble du verset et derniers commentaires. 

6.1. Celui qui, pendant les mois du pèlerinage, s’impose de faire le pèlerinage et se 
sacralise, devra s’abstenir de toute intimité avec son épouse et de toute infraction 
[aux obligations découlant de son état de sacralité] ; sachez que le mois du pèlerinage 
est à sa juste place et que votre Seigneur vous a fait connaître les bornes temporelles 
qui marquent le moment [à partir duquel on peut entrer en sacralité] ainsi que 
les limites à respecter. Craignez donc Dieu, en ce qu’il vous a ordonné comme en 
ce qu’il vous a interdit, pour accomplir convenablement vos rites. Quoi que vous 
fassiez comme bien, qu’il s’agisse d’un bien qu’il vous a ordonné d’accomplir, ou 
d’un bien qu’il vous a encouragé à faire, Dieu le connaît. 

Munissez-vous de la nourriture nécessaire pour parvenir au but et pour acquitter 
les obligations que votre Seigneur vous a imposées. Ce n’est donc pas de la piété 
envers Dieu que de négliger le viatique utile pour vous-mêmes ou d’abandonner 
vos provisions et les laisser s’abîmer ; au contraire, la piété (birr) consiste dans la 


crainte pieuse (taqwâ) à l’égard de votre Seigneur, en l’occurrence, en vous abstenant 
de faire pendant votre voyage de pèlerinage ce qu’il vous a interdit et en faisant ce 
qu’il vous a ordonné à savoir : emporter le viatique (zâd). Le sens de la “taqwâ” 
(crainte pieuse) a déjà été expliqué pour qu’il ne soit pas utile d’y revenir 1 ^ 

6.2. “/<z -ttaqû-Nî yâ-ûlî -Lalbâb” = « Craignez-Moi donc, ô vous qui êtes doués 
d'intelligence » c’est-à-dire d’intelligence faql) et de compréhension (fahm), crai- 
gnez-Moi en acquittant les obligations que Je vous ai imposées pour l’accomplisse¬ 
ment de vos rites. 

Dieu s’adresse ici aux gens doués d’intelligence (ûlû_l_albâb) car ils sont capa¬ 
bles de discerner le vrai du faux, et de réfléchir sainement sur les vérités des choses, 
vérités que l’entendement ( e aql) saisit et que l’intelligence intuitive (lubb) comprend 16 . 


NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,197) 

1. La proclamation de la talbiya peut commencer dès que la sacralisation est prise. 

2. Le verbe “rafatha” a déjà été brièvement expliqué en (2,187)1. ; voir aussi note 1 du 
com. (2,187). 

3. La racine “fasaqa” a déjà été expliqué dans le tome I, en com. (2,26)3.4. et com. (2,27)1. 
à propos des “fâsiqûn” mentionné en (2,26) : ceux qui “sortent” de fobéissance à Dieu. 

4. Pour comprendre ce point de vue, qui ne sera pas retenu par Tabarî, on pourrait dire ceci : 
les actes de désobéissance à Dieu sont d’autant plus graves pour le muhrim du fait qu’il se trouve 
en état de sacralité comme ils le sont par ailleurs pour tout musulman durant les mois sacrés. 

5. “fisq” de même racine que “fusûq”. Sur ce point, voir Cor. 6,145. 

6 . Pour l’interdiction des sobriquets injurieux voir Cor. 49,11 où le fait de se lancer de tels 
sobriquets est assimilé à une forme de “fusûq”. 

7. La traduction de tout ce passage est abrégée et adaptée. 

8 . On revient ici au sens fondamental de la racine “fasaqa” qui signifie “sortir de” : pour 
le muhrim faire les actes qui lui sont interdits du fait de son état lui fait rompre cet état et l’en 
fait sortir. On est loin des traductions habituelles, qui assimilent le terme “fusûq” au libertinage 
et même à la perversité, toute chose interdite au croyant quelque soit son état. 

Ce commentaire correspond au point de vue fondamental de Tabarî qui envisage le terme 
“hajj” comme désignant le rite du pèlerinage au sens strict. 

Il est bien évident que, si l’on passe au point de vue interprétatif et que l’on envisage ce terme 
“hajj” comme désignant toute démarche spirituelle intégrale (le pèlerinage islamique au sens 
strict étant alors conçu comme le symbole le plus complet et le support rituel le plus adéquat 
pour une telle réalisation), il faudra retenir parmi les différentes possibilités de compréhension 
des termes “rafath” et “fusûq”, les significations péjoratives de ces termes car, dans ce cas, ce 
sont ces aspects négatifs qui doivent être considérés comme interdits pour l’accomplissement 
de cette démarche et ces interdits sont d’ailleurs nécessaires dans la mesure où ils portent sur des 
choses incompatibles avec celle-ci ; ainsi les vilenies de l’âme auxquelles ces termes font allusion, 
sont incompatibles avec la poursuite de la “Voie droite” et rendent tout simplement impossible 
l’arrivée au But, dans ce monde et dans l’Autre. 

De toute façon, en Islâm, les “obligations” et les “interdits” sont toujours en rapport avec 
des nécessités intrinsèques à la nature humaine, l’obligatoire et le nécessaire n’étant dans le fond 
que deux aspects d’une même réalité de même que l’interdit et l’incompatible. Dieu ne fait 
qu’énoncer les obligations qui correspondent au bien de Ses créatures « ne connaît-Il pas ceux 
qu’il a créés? » (Gor. 67,14) ; c’est pourquoi, toute obligation ou tout interdit divin, est une misé¬ 
ricorde même si l’être n’en saisit pas actuellement la raison. 
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9. Allusion aux divergences pouvant apparaître quant à la détermination du début du mois 
de Dhû_LHijja, conditionnée comme pour les autres mois, par la vision du croissant lunaire. 
La détermination de ce jour entraîne la détermination de tous les jours du pèlerinage en parti¬ 
culier du neuvième, Jour de la Station à Arafât. Il n’est pas permis aux pèlerins de faire état de 
leur avis personnel sur cette question au point de susciter des disputes entre eux : tous sont tenus 
à accepter la détermination officielle rendue publique par les autorités des Lieux Saints sur avis 
des docteurs compétents en la tiiatière. 

10. Le Prophète a dit « Prenez exemple sur moi pour accomplir vos rites » et il a également 
dit : « La Station de Arafât est valable sur tout le lieu appelé Arafât ». 

11. Allusion à l’ancienne pratique pré-islamique consistant à faire suivre les mois lunaires 
sur le calendrier solaire en intercalant régulièrement un mois supplémentaire appelé “nasî'” 
ce qui provoquait un décalage entre le calendrier lunaire “ nominatif” et le calendrier lunaire 
réel, le mois appelé Dhû_l_Hijja pouvant alors avoir une autre position dans l’année que celle 
qui aurait normalement due être la sienne dans la succession des mois lunaires. Lors du Pèle¬ 
rinage d’Adieu, la concordance providentielle entre le comput lunaire “réel” des mois et le 
comput lunaire “nominatif” sur la base solaire, permit au Prophète de déclarer définitivement 
révolue et abolie cette pratique (Cf. Cor. 5,3 et 9,36 et 37). 

12. « man hajja _l_Bayta fa_lam yarfuth wa lam yafsuq kharaja min dhunûbiJii ka^yawmi 
waladat_hu ummuJiu ». 

13. C’est-à-dire : que le meilleur des viatiques est encore de craindre Dieu en Lui obéissant 
et en s’abstenant de ce qu’il interdit — Voir plus loin l’interprétation générale du verset, donnée 
par Tabarî en (2,197)6. 

14. Dans ce contexte, la première obéissance consiste justement à se munir de provisions. 

15. Voir tome 1, com. (2,2)3.3. et sa note 8, p. 68, à l’occasion du commentaire du terme 
“muttaqîna”; voir encore com. (2,21). 

16. Le terme “lubb” (plur. albâb) signifie littéralement le noyau. Il peut s’agir d’une forme 
d’intelligence plus intuitive que celle désignée par le terme “'aql” (intelligence rationnelle) mais 
il peut s’agir aussi d’un degré plus complet d’intelligence incluant la rationnelle parmi l’un de ses 
modes. C’est pourquoi Tabarî explique ici que les gens doués de l’intelligence nommée “lubb” 
sont doués à la fois de l’intelligence rationnelle qui saisit et discerne et de l’intelligence intuitive 
qui comprend (cette dernière étant également nommée “lubb” dans ce sens spécial). 
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« Nul grief à vous faire si vous recherchez la faveur de (2,198) 
votre Seigneur. 

Lorsque vous aurez reflué de Arafât, invoquez Allâh 
auprès du Lieu sacré de perception [spirituelle]. 

Invoquez-Le alors suivant la façon dont II vous a guidés 
alors que vous n’étiez avant cela que parmi les égarés ». 

“ laysa e alay_kum junâhun an tabtaghû fadlan min 
rabbLkum/fa_idhâ afadtum min 'arafâtin fa_dhkurû _llâha 
'inda _Lmach e ari __Lharâmi/wa _dhkurû_hu kamâ hadâ_ 
k um wa in kuntum min qablLhi la_mina _d_dâllîna”. 

« Refluez ensuite de l’endroit d’où refluent les gens et (2,199) 
demandez pardon à Allâh, en vérité, Allâh est Pardonnant 
et Très Miséricordieux ». 

“ thumma af îdû min haythu afâda_n_nâsu wa _staghfirû 
_llâha inna _llâha ghafûrun rahîmun”. 


(2,198-199)1. Commentaire du verset 198. 

“laysa 'alay-kum junâhun an tabtaghû fadlan min RabbiJcum” = « Nul grief 
à vous faire si vous recherchez la faveur de votre Seigneur ». 

... Ibn Abbâs commente ainsi ce passage : « Il n’y a pas de mal à ce que vous fassiez 
des achats et des ventes avant votre sacralisation (ihrâm) ou après ». 

On dit que rechercher la faveur de Dieu signifie : chercher à obtenir par le com¬ 
merce, la subsistance (rizq) accordée par Dieu [afin d’avoir les moyens matériels 
d’accomplir le pèlerinage]. Ce verset a été descendu à propos de gens qui estimaient 
que faire du commerce en état d’ihrâm était incompatible avec la piété. Dieu — que 
Sa louange soit magnifiée — leur fait savoir que s’abstenir de commercer dans cet 
état ne relève pas de la piété. 

Tabarî cite ensuite 48 propos, concordants sur fessentiel, et qui 
expliquent qui étaient ces gens dont le point de vue a été décrit ci-des- 
sus et pourquoi ils adoptaient cette attitude. Nous citerons le propos 
le plus significatif 1 . 

... Ibn Abbâs a dit : « Dans la Jâhiliyya, les lieux comme e Ukaz, Majanna et Dhû_l_ 
Majâz devenaient des marchés [pendant la période du pèlerinage]. Lors- 
qu’apparut l’Islâm, les gens qui commerçaient auparavant à l’occasion du 
pèlerinage cessèrent de le faire car ils se sentaient coupables d’agir ainsi ; 
ils interrogèrent le Prophète —... — sur ce point. C’est alors qu’Allâh révéla 
qu’il n’y avait pas à leur faire grief de vouloir rechercher la faveur de leur 
Seigneur en commerçant durant les périodes du pèlerinage ». 

(2,198-199)2. Commentaire du verset 198. 

« Lorsque vous aurez reflué de Arafât , invoquez Allâh auprès du Lieu sacré de 
perception [spirituelle] ». 
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2.1. “fa idhâ afadtum ” — « lorsque vous aurez reflué ». 

Tabarî explique tout d'abord le sens du verbe “afâda min” (re¬ 
fluer de) et de son maçdar “ifâda” : 

^ “afâda” signifie : revenir-au lieu d’où vous êtes partis. Ce terme était utilisé 
pour le jeu de dés pour dire : répandre les dés entre les joueurs après les avoir réunis 
(afâda). 

L’ifâda est le nom du rite du “ Reflux” des pèlerins vers Muzdalifa 
après qu’ils aient tous effectuer le Wuqûf (Station) à Arafât, autour du 
Mont de la Miséricorde (Jabal ar_Rahma). Il y aura ensuite un second 
“ Reflux” de Muzdalifa vers Minâ, dont il sera question dans le verset 199. 
On peut considérer que ces “ Reflux” du pèlerin de Arafât vers Muzdalifa 
puis de Muzdalifa vers Minâ sont deux étapes de son grand Retour qui 
s’achèvera à la Mekke où il accomplira le “tawâf ifâda”, “la Circumam¬ 
bulation du Reflux”, qui marque la fin de son pèlerinage. 

2.2. “min ‘Arafât” = « de Arafât ». 

Tabarî explique ensuite l’origine du terme 'Arafât du point de vue 
linguistique et du point de vue historique. (La transcription simplifiée 
et adoptée dans le commentaire sera Arafât). Ce terme porte la termi¬ 
naison “ât” qui est celle des féminins pluriels de personnes. 

Le propos de Suddiyy qui sera cité plus loin a déjà été vu en com. 
(2,127 à 129)4.1.1. 

On se reportera aux notes données à cette occasion en particulier 
pour les toponymes, Aqaba (note 34), Arafât (n. 10), Dhû_LMajâz 
(n. 36), Muzdalifa et Jam' (n. 38) et les rites de la talbiya (n. 32), et du 
wuqûf ou Station (n. 37) 2 . 

Certains grammairiens disent que ce terme désignait tout d’abord un groupe 
de personnes et que, par la suite, il a pu désigner un lieu ou un territoire. D’autres 
disent que c’est le lieu lui-même et ses environs qui ont été initialement désignés par 
ce terme. 

Les savants ont ensuite des avis différents sur la raison pour laquelle ce lieu a 
été désigné ainsi. 

...Ibn Abî Hind a dit : « Lorsque l’Ange Gabriel s’arrêta avec Abraham — ... — 
à Arafât celui-ci dit : “Je connais” ('araftu) et c’est pourquoi le lieu fut 
appelé “arafât” ». 

... Suddiyy a dit : « Lorsque Abraham eut appelé les gens au pèlerinage, que ceux-ci 
lui eurent répondu par la “talbiyya” et que vint en pèlerinage celui qui dut 
venir, Allâh ordonna à Abraham de sortir 3 [de l’Enceinte sacrée pour aller] 
vers Arafât et vers le “ Signe excellent” (na't) qui s’y trouve. Lorsqu’il par¬ 
vint à l’Arbre proche de [la Stèle de] Aqaba, Satan se tourna vers lui 
et il le lapida de sept cailloux en proclamant lors de chaque jet qu’Allâh 
est plus Grand 4 . Puis le démon “s’envola pour s’abattre” sur la seconde 
Stèle où Abraham le lapida de même avec sept cailloux en proclamant 
qu’Allâh est plus Grand. Le démon “ s’envola pour s’abattre” sur la troi¬ 
sième Stèle où Abraham le lapida de la même façon. Finalement, lorsque 



Satan vit qu’il était incapable de le circonvenir, il disparut et Abraham ne 
sut pas où il était parti. 

Abraham continua sa route et arriva en un lieu dit “Dhu_l_Majâz” 
et comme il ne connaissait pas ce lieu, il passa au-delà (jâza) d’où l’origine 
du nom de l’endroit. Puis il continua son chemin jusqu’au moment où il 
parvint à Arafât. En regardant l’endroit il reconnut ( e arafa) le Signe Excel¬ 
lent et dit : “Je connais ('araftu)” d’où l’origine du nom de l’endroit. 
Abraham s’arrêta (waqafa) à Arafât et lorsque vint le soir 5 , il s’approcha 
(izdalafa) de Jam e qui fut appelé de ce fait Muzdalifa. 

2.3. “ fa-dhkurû _Llâha Hnda _ LMach'ari JlÆarâm ” = « Invoquez Allâh auprès 
du Lieu sacré de perception ». 

Dieu — que Sa louange soit magnifiée — veut dire ceci : « Lorsque vous avez 
reflué », c’est-à-dire, lorsque vous êtes revenus au lieu d’où vous êtes partis vers 
Arafât, « invoquez Allâh », c’est-à-dire, faites des prières (çalât) et des demandes 
(du'â) « auprès du Lieu sacré ». 

Le terme “mach'ar” (plur. machâ'ir) : “Lieu sacré de perception” 
est le nom de lieu du verbe “cha'ara” : percevoir, connaître. Littéra¬ 
lement “mach'ar” signifie : lieu ou moment de perception ou de con¬ 
naissance. 

Nous avions déjà expliqué que les “machâ'ir” sont des lieux de connaissance 
(ma'âlim). On emploie le verbe “cha'ara” pour dire : savoir, connaître ('alima) ... 
Le “Mach'ar” est appelé ainsi car tout ce qui effectué à cet endroit, la prière (çalât), 
la Station (maqâm), le séjour nocturne (mabît) et les demandes (du'â) sont autant 
dé moments [ou de lieux] de connaissance propres au pèlerinage 6 . 

... Ibn Abî Najîh a dit : « Il est recommandé au pèlerin de prier pendant sa nuitée 
à Muzdalifa, s’il le peut, car Allâh a dit : “ Invoquez Allâh auprès du Lieu 
sacré de perception et invoquez-Le suivant la façon dont II vous a guidés”. 
Quant à ce Lieu de perception (spirituelle) c’est tout l’espace situé entre les 
deux collines de Muzdalifa, depuis les deux “défilés” de Arafât jusqu’au 
replat, encore que les deux “défilés” de Arafât ne fassent pas partie du 
Mach'ar ». 

... Interrogé à propos du Mach'ar al_Harâm, Ibn Jubayr répondit : « Tout ce qui est 
entre les deux collines situées à Jam' est “Lieu de perception” (mach'ar) ». 
... Mujâhid a dit : « Tout Muzdalifa est le Lieu sacré de perception ». 

... et Rabî' précise : « ... et Muzdalifa c’est aussi Jam' ». 

[Tabari ajoute:] Les limites exactes du Lieu appelé “Mach'ar” ne sont plus 
connues que de très rares savants qui possèdent la connaissance de ces choses. Tou¬ 
tefois, même si ces limites exactes ne sont plus connues, et il en est de même des autres 
“lieux de perception” comme l’Enceinte sacrée (Haram) et les lieux appelés “Arafât” 
et “ Minâ”, il n’en reste pas moins que les lieux ainsi nommés sont bien situés dans les 
endroits où les croyants font encore les rites que Dieu leur a imposé d’y faire. 

(2,198-199)3. « et invoquez-Le suivant la façon dont II vous a guidés ... ». 




3.1. “fa -dhkurû-Hu kamâ hadâJcum” = « Invoquez-Le alors suivant la façon 
dont II vous a guidés ». 

Dieu veut dire ceci : ô croyants^ invoquez Dieu auprès du Mach'ar aLTJarâm 
en faisant Sa louange et en Le remerciant de vous avoir guidés : que votre invocation 
(dhikr) se fasse par votre soumission et votre obéissance à Son égard [en accomplis¬ 
sant en ce Lieu ce qu’il vous a ordonné d’y accomplir] et que votre remerciement 
consiste à reconnaître le bienfait qu’il vous a accordé en vous apportant Son Soutien 
providentiël (tawfîq) qui vous a permis d’être fidèle aux normes exemplaires insti¬ 
tuées par Abraham, Son Ami intime et ce, après que vous ayez associé [d’autres 
réalités à Dieu] et que vous vous étiez perdus dans un état de perplexité et d’aveu¬ 
glement. Invoquez-Le donc, comme Lui vous a invoqué en vous guidant et en vous 
sauvant du Feu alors que vous étiez sur le point de vous y abîmer. 

3.2. “wa in kuntum min qabliJti la-mina _< d-dâllîna ”. 

Certains linguistes arabes considèrent que ce passage peut se paraphraser ainsi : 
“ wa ma kuntum min qablLhi illâ mina _d_dâllîn” c’est-à-dire : alors que vous n’étiez 
avant cela que parmi les égarés. Le sens est le suivant : ô croyants, invoquez Dieu 
comme II vous a invoqué lorsqu’il vous a guidés comme II l’a fait, car, avant qu’il 
ne vous guide vers la Tradition d’Abraham, Tradition qu’il a “choisie” pour les 
créatures dont II est satisfait, vous n’étiez encore que parmi les égarés 6bls . 

Tabarî mentionne ensuite une autre paraphrase de ce passage dont 
le sens est toutefois pratiquement similaire au précédent : « et en fait 
vous étiez avant cela parmi les égarés ». 

(2,198-199)4. Commentaire du verset 199. 

“ thumma afîdû min haythu afâda -n^nâs” = « Refluez ensuite de l’endroit d’où 
refluent les gens ». 

Les commentateurs ont des avis différents à propos de ceux auxquels l’ordre 
de refluer est adressé ici et à propos des “gens” que ceux-ci doivent prendre en exem¬ 
ple pour refluer comme ils le font et auxquels il est fait allusion dans le passage « d’où 
refluent les gens ». 

4.1. • D’après certains, l’ordre est adressé id aux Quraych et à ceux qui leur sont 
apparentés [ou alliés] et qui étaient appelés “hums” dans la Jâhiliyya (...) Lorsqu’ap- 
parut l’Islâm, ordre leur fut donné de “refluer”, lors du pèlerinage à partir 
de “ Arafât”, situé à l’extérieur du Harâm, comme le faisaient tous les autres pèlerins 
à l’exception justement de ceux qui étaient qualifiés [ou qui se qualifiaient] de 
“hums”. En effet, ces derniers disaient qu’ils n’avaient pas à sortir de l’Enceinte 
sacrée et à être présent à Arafât où les autres effectuaient la Station. Dieu leur ordonne 
donc d’effectuer cette Station avec tous les autres pèlerins. Ceux qui partagent cet 
avis se réfèrent aux propos suivants : 

...Aïcha a dit : « Les Quraych et ceux qui pratiquaient leur religion étaient des 
hums ; ils s’arrêtaient à Muzdalifa [situé à l’intérieur du harâm] et disaient 
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être des gens au service d’Allâh. Les autres arabes s’arrêtaient à Arafât. 
Allâh révéla donc qu’ils devaient refluer d’où refluaient les autres gens ». 

Urwa rapporte : « ...A propos de la parole du Prophète — ... — disant à un 
Ançâr qu’il était lui-même “ahmas”, je ne sais pas si le Prophète a effec¬ 
tivement dit cette chose ou non mais cette parole m’a été rapportée comme 
venant de lui 7 . 

La tradition des “hums” était la tradition des Quraych qui étaient 
alors des associateurs, et des tribus Khuzâ'a et Kinâna qui leur étaient 
apparentées. Ils ne “ refluaient” pas de Arafât mais de Muzdalifa c’est-à-dire 
du Mach'ar _al_Harâm. De même, les Banû Amir, issus de Quraych, 
étaient des “hums”. C’est à propos de ces “hums” que ce passage fut des¬ 
cendu... car tous les arabes refluaient de Arafât sauf les “hums” qui “re¬ 
fluaient” le matin de Muzdalifa ». 

Mujâhid précise : « Les “hums” disaient : nous sommes les gens de l’Enceinte 
et nous n’avons pas à en sortir ; nous refluons donc de Muzdalifa. C’est 
pourquoi il leur est ordonné ici de se rendre jusqu’à Arafât ». 

Mujâhid précise aussi l’importance du Jour de Arafat 8 : « Le Jour de Arafat, 
Allâh descend au milieu de Ses Anges jusqu’au ciel de ce bas-monde et leur 
dit : allons vers Mes serviteurs qui ont foi en Ma promesse et qui déclarent 
véridiques Mes Envoyés. Allâh demande alors à Ses Anges : 

— Quelle sera leur récompense? 

— Que Tu leur pardonnes ! Lui répondent-ils. 

C’est à leur sujet que ce passage fut descendu : refluez d’où refluent les 
gens et demandez pardon à Allâh en vérité Allâh est Pardonnant et Très 
Miséricordieux ». 

... Abd Allâh ibn Abî Najîh a dit : « Je ne sais plus si c’est avant ou après l’affaire 
des “éléphants”9 que les Quraych ont innové et institué les “hums” à partir 
d’une idée qu’ils eurent entre eux. Ils disaient : 

— Nous, nous sommes les Fils d’Abraham, les gens de la sacralité 
(haram), les gérants de la Maison, les serviteurs et les habitants de la Mekke ; 
aucun autre Arabe n’a les mêmes droits que nous, ni la même demeure 


que nous ; et les Arabes ne reconnaissent à personne d’autre que nous ce 
qui nous est reconnu. Par conséquent, ne magnifiez rien du domaine de la 
licéité (hall) comme nous nous magnifions l’Enceinte sacrée car si vous 
faites cela les Arabes considéreront votre Enceinte sacrée à la légère et se 
diront qu’en fait vous magnifiez le domaine de la licéité de la même façon 
que vous magnifiez le Haram. 

Les Quraych abandonnèrent la Station à Arafât ainsi que le “reflux” 
à partir de cet endroit bien qu’ils reconnussent et affirmassent que celui-ci 
comptait parmi les “Lieux de perception (spirituelle)” et que la Station 
à cet endroit faisait partie du Pèlerinage et de la Religion d’Abraham. Ils 
considéraient donc que les autres étaient tenus d’y faire la Station et d’en 
refluer mais qu’eux-mêmes, étant du Haram, n’avaient pas à sortir du 
domaine de la sacralité ni à magnifier un lieu situé en dehors de celui-ci... 
Ils disaient : 



— Nous sommes des “ hums” et les 66 hums” sont les gens de l’Enceinte 
sacrée. 

Par la suite, ils appliquèrent cela aux tribus issues d’eux et habitant 
à l’extérieur, dans leudomaine de la licéité, et ils déclarèrent que ce qu’eux- 
mêmes considéraient comme licite ou sacré était aussi licite ou sacré 
pour ceux-ci. C’eàt ainsi que les Kinâna et les Khuzâ'a adoptèrent la même 
attitude à ce propos. Ils inventèrent ensuite d’autres choses qui n’existaient 
pas auparavant et prétendirent ainsi que les “hums” mêlaient leurs ali¬ 
ments avec du lait caillé et, qu’en état de sacralité, ils ne purifiaient pas 
leur beurre, ne pénétraient pas sous une tente faite de poils mais seulement 
sous les tentes de cuir. 

Par la suite, ils étendirent cela et prétendirent qu’il ne convenait pas 
que les pèlerins originaires du Hall (le domaine de la licéité) mangeassent 
dans le Harani la nourriture en provenance du Hall, qu’ils avaient emportée 
avec eux, ou bien qu’ils fassent des circumambulations autrement que 
recouverts d’habits appartenant aux “hums”. S’ils ne trouvaient pas de tels 
habits [qu’ils pouvaient donc emprunter aux Mekkois], ils devaient faire 
nus la circumambulation autour de la Maison. Ils obligèrent les autres 
Arabes à agir de même et ils conservèrent ces pratiques jusqu’au moment 
où Allâh, suscita Muhammad — sur lui les Grâces et la Paix — et qu’il 
lui révéla ce passage... ; ce fut le moment où II acheva de lui faire connaître 
Sa religion et de lui tracer la voie pour accomplir le Pèlerinage... et l’Islâm 
supprima ainsi tout ce que les Quraych avaient innové sur la question des 
“hums”... ». 

4.2. # D’après d’autres, dans le passage « Refluez ensuite de Vendroit d’où refluent 
les gens », l’ordre de “refluer” est adressé à tous les musulmans et le lieu d’où ils 
doivent “refluer” comme “les gens” est Jam e [à Muzdalifa]. Quant à ces “gens” 
sur lesquels ils doivent prendre exemple pour effectuer ce “reflux” c’est Abraham, 
l’Ami intime du Tout-Miséricordieux (Khalîl ar_Rahmân). Ceux qui partagent cet 
avis se réfèrent à : 

... Dahhâk qui a dit qu’il s’agissait ici d’Abraham. 

4.3. [Conclusion de Tabarî] 

Dans sa conclusion Tabarî va montrer que ces deux avis correspon¬ 
dent à deux possibilités de construction structurelle de tout le passage 
(2,197 à 199). 

4.3.1. [Choix de Tabarî en fonction des données traditionnelles]. 

Le commentaire que nous considérons comme pertinent pour ce passage, est 
de dire que ce verset concerne les Quraych et les autres Arabes qui se disaient “ hums” 
comme eux. Nous retenons ce commentaire du fait du consensus des commentateurs 
sur cette interprétation : leurs arguments convergent en effet pour dire que c’est là 
le sens de ce verset. 

Compte tenu de ce point de vue, sur lequel Tabarî émettra plus loin 
quelque réserve, les versets 197 à 199 présentent une structure de sens 
qui n’est pas exactement celle du texte obvie. 
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Tabarî va proposer la continuité suivante sous le rapport du sens. 

Si les choses sont ainsi, la suite des versets dans l’ensemble de ce passage (à 
partir du verset 197) sera la suivante : 

(début 197) « ... Pour celui qui s’impose le pèlerinage pendant ces mois, il ne 
devra avoir aucune intimité, ne commettre aucune infraction et n’entrer 
dans aucune dispute au sujet du pèlerinage... ». 

(199) « Refluez ensuite de Vendroit d'où refluent les gens [c'est-à-dire de Arafat] 
et demandez pardon à Allâh, en vérité, Allâh est Pardonnant et Très Misé¬ 
ricordieux ». 

(Fin 197) « ... Quoi que vous fassiez comme bien, Allâh le connaît 10 . Munissez- 
vous d’un viatique et en vérité le meilleur des viatiques est la crainte pieuse. 
Craignez Moi donc, ô vous qui êtes doués d’intelligence ». 

(198) « Nul grief à vous faire si vous recherchez la faveur de votre Seigneur ; 
lorsque vous aurez reflué de Arafât invoquez Allâh auprès du Lieu sacré 
de perception. Invoquez-Le alors suivant la façon dont II vous a guidés alors que 
vous n’étiez avant cela que parmi les égarés ». 

Selon ce point de vue, l’“ifâda” (reflux) mentionné en 198 est le 
même rite que l’“ifâda” mentionné plus loin en 199 : dans les deux cas, 
il s’agit du Reflux des pèlerins à partir de Arafât. 

Dans ce cas, si telle est l’interprétation du passage, ce verset (en italique dans le 
texte ci-dessus) fait partie de ces passages coraniques mentionnés avant d’autres 
alors que, selon le sens, ils viennent en réalité après eux. C’est ainsi que sont à repla¬ 
cer après le verset (199), la fin du verset (197) et le verset (198) selon le sens, comme 
nous l’avons déjà expliqué pour d’autres cas semblables 11 . 

4.3.2. [Avis préférentiel de Tabarî en dépit du consensus]. Mais, n’était le consensus 
dont nous avons fait état précédemment nous dirions volontiers, qu’entre les deux 
interprétations (celle de 4.1. et celle de 4.2 ), la meilleure est celle qui est donnée par 
Dahhâk (en 4.2.). 

Tabarî envisage donc le texte coranique tel qu’il se présente, sans 
faire intervenir de disjonction entre la continuité textuelle et la continuité 
du sens. 

Il considère dans ce cas que le “ Reflux” mentionné dans le verset 198 
(« Lorsque vous aurez reflué de Arafât invoquez Allâh auprès du Lieu 
sacré... ») n’est pas le même que celui qui sera mentionné dans le verset 
suivant et pour lequel aucune précision coranique n’est d’ailleurs don¬ 
née. Il ne fait pas de doute que le premier désigne l’Ifâda à partir de 
Arafât et le second désignerait, selon l’avis de Dahhâk, l’Ifâda à partir 
de Jam e c’est-à-dire de Muzdalifa. Dans la suite des rites du pèlerinage, 
ce deuxième “Reflux” est effectué après le “Reflux de Arafât ce qui 
expliquerait selon ce point de vue, qu’il soit mentionné après celui-ci 
dans le texte. 

Tabarî argumente ensuite pour montrer que cette interprétation 
est fondée sur le texte coranique lui-même et il dit en résumé ceci : 

« Refluez ensuite de l’endroit d’où refluent les gens » signifie : refluez de JanT 



comme le fit Abraham car il ne fait aucun doute que [dans les rites du pèlerinage] 
l’ifâda à partir de Arafât précède l’ifâda à partir de Jam' et que [dans le texte] ce 
“Reflux” est mentionné avant l’ordre d’invoquer auprès du Mach'ar aLHaram : 
y Lorsque vous aurez reflué cîe Arafât, invoquez Allâh auprès du Lieu sacré de per¬ 
ception». 

Or dans le verset suivant, Dieu ordonne de refluer « ensuite comme ont reflué 
les gens » et il ne peut [logiquement] plus être question de Arafât, puisque les gens 
en sont déjà revenus et qu’ils se trouvent à présent auprès du Mach’ar aLHarâm 
qui est justement Jam', et ce n’est qu’après leur avoir donné l’ordre d’invoquer 
auprès de ce Mach'ar qu’il leur donne l’ordre de refluer « comme ont reflué les gens ». 
Il ne peut donc, à présent, que leur ordonner de refluer d’un endroit d’où ils n’ont 
pas reflué auparavant car, s’il en était autrement, un tel ordre n’aurait aucun sens. 

Par conséquent; il est évident que le commentaire donné par Dahhâk est valable 
et s’il n’y avait pas le consensus évoqué précédemment et la concordance des données 
traditionnelles que nous avions mentionnées sur ce point, il serait évident que tout 
commentaire en désaccord avec cette interprétation serait faux. 

Quelqu’un nous dira peut-être ceci : comment est-il permis de dire que tel est 
le sens de ce passage alors que le terme “an_nâs” (les gens) désigne un groupe et que 
Abraham — sur lui les Grâces et la Paix — est une personne unique. Nous répon¬ 
drons que les Arabes parlent souvent ainsi en désignant une personne unique par un 
pluriel [ou : par un groupe de personnes] 12 . 

En résumé, Tabarî ajoute que l’on rencontre des exemples de ce 
procédé dans certains versets coraniques où Dieu désigne une personne 
unique par un pluriel, — il cite le cas du verset 3,173 et celui du verset 
23,51 — et que des exemples semblables sont innombrables dans la 
langue arabe. 

(2,198-199)5. Situation et signification de l’ensemble du verset 199 par rapport au 
verset précédent. Double aspect de l’adverbe “ ensuite ” (thumma). 
Commentaire de la fin de ce verset. 

Pour Tabarî l’adverbe “ensuite” (thumma) mentionné en tête de 
ce verset, « Refluez ensuite de... » présente deux aspects : on verra que 
ces deux aspects correspondent aux deux possibilités de compréhension 
envisagées précédemment; le sens de la fin du verset « et demandez 
pardon à Allâh, en vérité Allâh est Pardonnant et Très-Miséricordieux » 
sera fonction de l’interprétation retenue. 

5.1. [Situation et signification de ce verset d’après l’interprétation retenue par la 
plupart des commentateurs] (voir 4.1. et 4.3.1.) : 

Refluez ensuite de Arafât jusqu’au Mach'ar aLHarâm et lorsque vous avez 
reflué de l’un vers l’autre, invoquez Allâh auprès de ce Mach'ar suivant la façon 
dont II vous a guidés, et demandez pardon à Allâh, en vérité, Allâh est Pardonnant 
et Très-Miséricordieux. 

La continuité du texte proposé ici est pratiquement semblable à 


à celle proposée en 4.3.1. sauf que la demande de pardon vient en conclu¬ 
sion du rite unique de l’ifâda à partir de Arafat. Tabarî ne dit rien 
d’autre sur cette interprétation mais s’attarde au contraire sur l’inter¬ 
prétation qui a sa préférence et qu’il va justifier par un argument supplé¬ 
mentaire. Pour comprendre ce qui va suivre, il faut se souvenir que la 
succession des rites du pèlerinage est la suivante : Station à Arafât ; 
Reflux de Arafât vers Muzdalifa où se trouve le Mach'ar et où le pèlerin 
passera la nuit; second reflux ou plutôt “retour” à Minâ, le matin de 
la Fête, Minâ, où le pèlerin avait déjà fait une nuitée, la veille du Jour 
de Arafât. 

5.2. [Situation et signification de ce verset d’après l’interprétation retenue par 
Dahhâk] (voir 4.2. et 4.3.2.) : 

[Dieu dit] : Refluez ensuite en revenant vers Minâ de l’endroit d’où revint 
Abraham, c’est-à-dire du Mach'ar aLHarâm, et demandez-Moi le pardon de vos 
fautes, car, pour les fautes, Je suis Pardonnant (Ghafûr) et à votre égard, Je suis 
Très-Miséricordieux (Rahîm). 

... Abbâs ibn Mirdâs as_Salmâ a dit : « Le Prophète — sur lui les Grâces et la Paix 
— a dit : 

J’ai invoqué Allâh le Jour de Arafat pour qu’il pardonne à ma Commu¬ 
nauté et II m’a répondu lui avoir pardonné, sauf pour ses fautes à l’égard 
de ses créatures. Ce jour-là, je réitérai ma demande mais II ne me répondit 
point. 

Le lendemain, à l’aube de la nuit passée à Muzdalifa, je l’invoquai 
et Lui dit : Seigneur, en vérité, Tu es Capable (Qâdir) de compenser l’injus¬ 
tice subie par celui qui a été lésé comme Tu es Capable de pardonner à 
l’injuste ! 

Il me répondit : J’ai pardonné ! 

[Ibn Mirdâs as_Salmâ ajoute] : L’Envoyé d’Allâh sourit alors et nous 
lui dîmes : 

— Pourquoi souris-tu à propos d’un jour au sujet duquel tu n’avais 
jamais souri auparavant. 

— J’ai souri à cause d’Iblîs, l’ennemi d’Allâh ; lorsqu’il a entendu 
ce qu’il a entendu [comme réponse à la demande] il cria au malheur du 
46 wayl” et à la défaite en se jetant de la terre sur la tête ». 

... Ibn Umar a dit : « Le soir du Jour de Arafat, l’Envoyé d’Allâh s’adressa à nous en 
ces termes : 

— En vérité, Allâh a été largement Généreux à votre égard lors de 
votre Station [à Arafât] : Il a agréé les demandes de celui d’entre vous qui 
agit parfaitement (muhsîn) et II l’a exaucé ; grâce aux “muhsinûn” présents, 
Il a aussi accordé le Pardon à ceux d’entre vous qui agissent mal, sauf pour 
les conséquences des actions injustes commises entre vous. Refluez donc 
à présent en invoquant le Nom d’Allâh. Le lendemain matin, à Jam', 
le Prophète s’adressa aux gens et leur dit : 

— En vérité, Allâh a encore été largement Généreux à votre égard lors 
de votre “arrêt” à cet endroit : Il a agréé les demandes de ceux d’entre vous 
qui sont “muhsin” et grâce à eux, Il a aussi accordé [le Pardon] à ceux 
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d’entre vous qui agissent mal ; quant aux conséquences des actions injustes 
commises entre vous, Il les a compensées par Sa Faveur. Refluez à présent 
en invoquant le Nom d’Allâh. 

Les Compagnons lui dirent alors : 

— Ô Envoyé d’Àïlâh, hier soir, tu revenais avec nous, triste et accablé ; 
aujourd’hui, tu reviens avec nous, gai et détendu ! 

L’Envoyé d’Allâh — sur lui les Grâces et la Paix — leur répondit : 

— Hier, j’ai demandé au Seigneur une chose... qu’il refusa de m’accor¬ 
der et aujourd’hui, l’Ange Gabriel est venu pour me dire : Ton Seigneur 
te transmet la salutation de Paix (Salâm) et te dit que les conséquences des 
actions injustes sont prises en charge par Lui et compensées par une Faveur 
de Sa part ». 

[Tabarî ajoute]. Ces deux propos montrent clairement que Dieu a pardonné 
les conséquences des- actes injustes que Ses créatures ont commis les uns à 1 égard 
des autres et que ce Pardon survint le matin de Jam' [après la nuitée à Muzdalifa] 
au moment évoqué par le passage coranique : « Refluez ensuite de l’endroit d où 
ont reflué les gens et demandez pardon à Allâh » pour vos fautes [encore en suspens] 
car, en vérité, Il pardonne ces fautes à ce moment-là par une Faveur de Sa part et 
Il est alors le Très-Miséricordieux à votre égard. 



NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,198-199) 

1. Ce propos d’Ibn Abbâs est le dernier cité par Tabarî. Nous l’avons complété sur des 
points de détails, par des éléments tirés d’autres propos d’Ibn Abbâs, également cités par Tabarî. 

2. Tous ces toponymes font également allusion à l’histoire sacrée d’Adam et d’Eve. Après 
.leur expulsion du Paradis et leur chute dans ce monde, Dieu ordonna à Adam et à Eve de se 

rendre en pèlerinage vers Bakka, le lieu de la Demeure primordiale de Dieu en ce Monde. D’après 
certaines traditions, Adam partit d’Orient et Ève partit d’Occident ; elle passa par un lieu qui 
fut appelé pour cette raison Jedda (l’Aïeule) et qui est situé à 1 Ouest de la Mekke sur la côte 
de la Mer Rouge. Minâ (apparenté à “munia”, le vœu, le désir et à “tamanna”, souhaiter) est 
le lieu où ils eurent le désir de se retrouver; ils se “reconnurent” à Arafat, se rapprochèrent 
à Muzdalifa et “s’unirent” à Jam'. 

Curieusement, Tabarî ne cite pas cet aspect de l’histoire sacrée auquel ces toponymes font 
à l’évidence allusion et se contente de rappeler la signification du nom de Arafât en rapport avec 
l’histoire d’Abraham. 

3. Le verbe “ sortir” fait allusion au fait que Arafât est situé à l’extérieur de l’Enceinte sacree 
(Haram) dans le domaine de la licéité (hall). 

Ni Tabarî ni les données traditionnelles ne précisent quel était le Signe ou la Caractéristique 
(na't) du Lieu de Arafat, qui permettait à Abraham de reconnaître ce Lieu. 

4. La Lapidation s’effectue simultanément dans le monde physique par le jet de pierres 
et Hans le “ monde intellectuel” par l’affirmation de la Grandeur et de l’Unicité divine. Le “ takbîr” 
consiste à dire : Allâhu Akbar, Dieu est le Plus Grand. 

5. Après le “wuqûf”, Arrêt ou Station à Arafât, les pèlerins refluent vers Muzdalifa pour 
y passer la nuit, puis le lendemain, vers Minâ où ils sacrifient et font les rites de la Lapidation ; 
ils reviennent ensuite à la Mekke. 

6. Pour le pèlerin, tout lieu et tout moment du pèlerinage est en quelque sorte “un lieu” 
approprié pour acquérir une connaissance de son Seigneur, qui se fait connaître à lui, en ce “lieu” 
sous l’aspect qui correspond à la modalité du rite qu’il convient d’y accomplir, ce rite étant le 


“moyen” le plus adéquat au “lieu”, pour connaître ou percevoir ce que Dieu veut que Son ser¬ 
viteur y perçoive. Tout “ moment” du pèlerinage est donc “ mach'ar” de même que tout “ moment” 
ou “lieu” est aussi, d’une certaine façon “maqâm”, suivant ce qui a été dit en com. (2,125)2.2. ; 
sous ce rapport, “ mach'ar” pourrait être traduit par rite bien que ce mot ne rendrait pas compte 
de la signification “technique” précise. En effet, le “Lieu de perception” a un caractère excep¬ 
tionnel sous un double rapport : tout d’abord, il est qualifié par Dieu Lui-même de “sacré” 
(harâm), et en plus de toutes les implications possibles de ce qualificatif il faut se rappeler que 
ce lieu, également appelé Muzdalifa, est situé à l’intérieur de l’Enceinte sacrée, ce qui n’était pas 
le cas de Arafât. Ensuite, le pèlerin arrive en ce lieu après avoir effectué la Station à Arafât ; 
or le nom de Arafât évoque un mode de connaissance d’ordre purement intellectuel ou purement 
“théorique” selon toutes les implications du sens étymologique de “théorie”, vision divine; 
rappelons qu’Abraham reconnut le Signe du lieu en le voyant ; le nom “ Mach'ar” évoque au 
contraire une connaissance plus totale à laquelle l’être participe de tout son être, en particulier 
par sa modalité physique par une sorte de connaissance immédiate et “sensible” appuyée sur des 
rites précis : alors qu’à Arafât le pèlerin n’effectuait aucun rite particulier à l’exception de l’invo¬ 
cation de Dieu (dhikr) et des demandes (du'â), à Muzdalifa, au contraire, le pèlerin effectue 
à nouveau des prières et il lui est même recommandé de veiller la nuit en invocations et en prières. 
(On remarquera que ce rapport des deux modes de connaissance, informelle et formelle, est déjà 
évoqué par le rapport symbolique entre les deux moments de l’histoire sacrée d’Adam et d’Ève 
mentionnée ci-dessus en note : à Arafât, ils se reconnurent et au Mach'ar, c’est-à-dire au Jam' 
de Muzdalifa ils se “connurent”, dans le sens où “se connaître” fait allusion à l’union intime des 
époux). 

6bis. Cf. Cor. 5,3 ; à propos de la Tradition d'Abraham, voir com. (2,135)2. et (2,136 à 138)3. 

7. Hums (sing. : ahmas) : voir com. (2,189)2. où Tabarî cite un propos de Mujâhid et un 
autre de Zuhrî selon lesquels le Prophète aurait dit être lui-même “ahmas”. Sur le sens fonda¬ 
mental qu’il semble falloir donner à ce terme ; voir la note 6 du com. (2,189). 

8. L’essentiel des termes du propos qui suit est fondé sur un certain nombre de hadîths 
prophétiques comportant des éléments de hadîth qudsî. 

9. Allusion à la tentative d’attaque de la Mekke par les Abyssins de Abrahat dont l’armée 
était renforcée par des éléphants. Cf. Sourate des “Éléphants” : Cor. 105,1 à 5. 

10. L’interprétation structurelle donnée par Tabarî s’arrête à cet endroit. Nous la complé¬ 
tons par ce qui doit normalement s’y adjoindre afin que le lecteur puisse avoir une vue d’ensemble 
du texte tel qu’il se présente de ce point de vue. 

11. Voir par exemple com. (2,19-20)1. La traduction de ces explications n’est pas littérale 
mais a été adaptée pour les rendre le plus clairement possible. 

12. Le fait que le terme “nâs” qui désigne habituellement plusieurs personnes ou une multi¬ 
tude, puisse désigner ici Abraham seul, est remarquable bien qu’il ne soit pas possible d’en 
montrer toute la portée. Signalons simplement que dans le verset 16,120, Dieu dit d’Abraham : 
« En vérité, Abraham est une “umma” vouée à Allâh » or le terme “umma” désigne habituelle¬ 
ment une communauté. Par ailleurs, le nom Abraham est interprété dans le texte biblique, lui- 
même par “père de la multitude” (Gen. 17,5). 


l/a -là' 



^ Uj <3 L.L j J^L ^ÜJÎ aJ 

K.^TT 5 ^ -| -^ - s '» " ' XX , / , 

t. jlL*. 

y ' ' ' * 

0 jüî v iôp ûj syîîjJ Cl )îj 

X X X ' x 

xôv i"îf > " ^r'' r ; 'x ; ' " x »>x x _x.{ 

(0) £ jx< aillj lj~-S ^ dLlljl 

.“X'X . x; XX XX X >,; ît . xx f . >£.» x 

uy*y.iJ J««*> j- 5 *- j >bi^ 4»iij_) ilj 

!>" t j <a y£ ftSu 

(0) jj jiA 4_j[ JCji îj-jcTj Â»î 


« Lorsque vous avez terminé vos rites, invoquez Allâh 
comme vous évoqueriez vos pères ou plus' intensément 
encore. 

Parmi les gens, il y a celui qui dit : “Notre Seigneur ! 
Donne-nous dans ce monde” mais dans l’Autre il n’aura 
rien ». 

“fa_idhâ qadaytum manâsika _ kum fa_dhkurû llâha 
ka_dhikri_kum âbâ'aJcum aw achadda dhikran/fa_mina 
_n_nâsi man yaqûlu rabba_nâ âti_nâ fî _d_dunyâ wa mâ 
la_hu fî _Lâkhirati min khalâqin”. 

« Parmi eux, certains disent : Notre Seigneur ! donne- 
nous une excellente chose dans ce monde et une excellente 
chose dans l’Autre et préserve-nous du châtiment du Feu ». 

“ wa min_hum man yaqûlu rabba_nâ âti_nâ fî_d_dunyâ 
hasanatan wa fî _Lâkhirati hasanatan wa qi_nâ ’adhâba 


( 2 , 200 ) 


( 2 , 201 ) 


« Ceux-là auront une part de ce qu’ils auront fait et 
Allâh est prompt à faire rendre compte ». 

“ ûlâ'ika la_hum naçîbun mimmâ kasabû waJlâhu 
sarî'u _Lhisâbi”. 


( 2 , 202 ) 


« Invoquez [encore] Allâh pendant des “jours détermi¬ 
nés” ; pour celui qui a été empli de crainte pieuse [pendant 
son pèlerinage, même] s’il se hâte [pour le départ] les deux 
premiers jours il ne lui restera plus aucun péché. Craignez 
donc Allâh et sachez que c’est vers Lui que vous serez ras¬ 
semblés ». 

“ wa^dhkurû _llâha fî ayyâmin ma'dûdâtin/fa_man 
ta'ajjala fî yawmayni faJâ ithma e alay_hi wa man ta_ 
'akhkhara fa_lâ ithma e alay_hi lLmani _ttaqâ/wa_ttaqû 
_llâha wa_'lamû anna_kum ilay_hi tuhcharûna”. 


(2,203) 


(2,200 à 203)1. Commentaire du verset 200. 

« Lorsque vous avez terminé vos rites, invoquez Allâh comme vous évoqueriez 
vos pères ou plus intensément encore ». 


1.1. Explication du terme “ manâsik” (traduit ici par “ rites”). 

“fa idhâ qadaytum manâsikaJcum” = « Lorsque vous avez terminé vos rites » 
c’est-à-dire : lorsque vous avez terminé votre pèlerinage et égorgé les bêtes à sacri¬ 
fier (nasâ'ik), invoquez Dieu. Le terme “manâsik” désigne ici les rites du sacrifice, 
les bêtes à sacrifier étant appelées “nasîka” (pl. “nasâ'ik”). C’est dans ce sens que 
Mujâhid interprète ce terme : 

...Mujâhid a dit : « “Lorsque vous avez terminé vos rites” c’est-à-dire : lorsque 
vous avez terminé de verser le sang [des victimes sacrificielles] ». 


1.2. “fa-dhkûru _Llâha ka-dhikriJcum âbâ'aJcum aw achadda dhikran” = « In¬ 
voquez Allâh comme vous évoqueriez vos pères ou plus intensément encore ». 

Les commentateurs sont partagés sur la nature de 1’“évocation des pères” dont 
il est question ici. 

• D’après les uns, qui se réfèrent entre autres à Anas, et à Abû Wâ'il, ce pas¬ 
sage évoque le fait que, dans la Jâhiliyya, les gens qui avaient terminé leur pèlerinage 
et leur sacrifice se réunissaient pour évoquer les hauts faits de leurs aïeux et s’en pré¬ 
valoir. En Islâm, Dieu ordonne aux pèlerins que leurs invocations ne soient faites 
que de louanges, de reconnaissances et de magnifications de leur Seigneur unique¬ 
ment et de personne d’autre. De plus, Il leur ordonne de s’attacher à cette invocation 
de la même façon qu’ils s’attachaient dans leur état d'ignorance (jâhiliyya) à évo¬ 
quer leurs pères (...). 

• D’après d’autres, qui se réfèrent à Atâ et Dahhâk, ce passage signifie : invo¬ 
quez Allâh de la même façon que les fils ou les enfants évoquent leurs parents [c’est- 
à-dire : avec le même respect et le même amour et même plus intensément encore] (...) 

[Tabarî ajoute]. Le plus pertinent est de dire que Dieu ordonne ici à Ses servi¬ 
teurs croyants de L’invoquer par l’obéissance et la dévotion à Son égard, après avoir 
terminé leurs rites. Il est permis de considérer que cette “invocation” (dhikr) est le 
“takbîr” 1 car Dieu n’a imposé au pèlerin aucune invocation particulière à l’issue 
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des rites, excepté le “takbîr”, qu’il lui a ordonné de dire pendant les Jours de Minâ, 
c’est-à-dire les “Jours déterminés” ou “Jours du tachrîq” 2 . 

(2,200 à 203)2. « Parmi les gens, il y a celui qui dit : “ Notre Seigneur ! donne-nous 
dans ce monde ” mais dans VAutre, il n'aura rien ». 

Dieu — que Sa louange soit magnifiée — veut dire ceci : Ô croyants, lorsque 
vous avez terminé vos rites du sacrifice, invoquez Allâh comme vous évoqueriez 
vos pères... et souhaitez que Dieu vous accorde le meilleur dans ce monde et dans 
l’Autre, consacrez-Lui entièrement vos œuvres spirituelles, en toute sincérité, pour 
ne rechercher que Sa seule satisfaction et dites : 

« Notre Seigneur ! Donne-nous une excellente chose dans ce monde et une excel¬ 
lente chose dans VAutre et préserve-nous du châtiment du Feu » (2,201). 

Ô croyants, ne soyez pas comme ceux qui “ achètent la vie de ce monde avec 
P Autre” 3 , dont les œuvres sont faites en vue de ce monde et de son attrait et qui ne 
demandent à leur Seigneur que les plaisirs terrestres ; ceux-là n’auront aucune part 
à la récompense de Dieu ni aucun accès à Ses Paradis ou aux dons généreux destinés 
à Ses Saints Amis. 

Tabarî cite ensuite une dizaine de propos qui précisent la nature 
des demandes que les Arabes de la Jâhiliyya adressaient à « leur Sei¬ 
gneur » après la fin des rites : d’après Abû Wâ'il, ils demandaient un 
surplus de moutons ou de chameaux. 

... D’après Anas ibn Mâlik : « ... Ils tournaient, nus, autour de la Kaaba en invoquant 
et en disant : Mon Dieu, donne-nous la pluie, accorde-nous la victoire 
contre nos ennemis et fais-nous revenir chez nous comme des hommes 
pieux revenant chez des hommes pieux ». 

... et Mujâhid précise : « ... ils ne demandaient rien en vue de l’Autre monde ». 

Le propos suivant fait allusion à un aspect de la continuité entre 
les versets (200 à 203) et 204. 

... Ibn Zayd a dit : « En ce temps-là, en de telles circonstances [du pèlerinage], les 
gens se répartissaient en trois catégories : l’Envoyé d’Allâh et les croyants, 
les impies dissimulateurs et les hypocrites. Il y avait des gens qui disaient 
“ Seigneur, donne-nous dans ce monde” et qui n’avaient fait leur pèlerinage 
qu’en vue de ce bas-monde (...); 

d’autres gens disaient “Seigneur, donne-nous dans ce monde... et dans 
P Autre...”. 

Enfin, il y avait la troisième catégorie [mentionnée plus loin dans ces 
termes :] “et parmi les gens, certains t’étonnent par leurs propos au sujet 
de la vie immédiate” (2,204) ». 

(2,200 à 203)3. Commentaire des versets 201 et 202. 

« Parmi eux, certains disent : Notre Seigneur ! donne-nous une excellente chose 
(hasanatan) dans ce monde et une excellente chose (hasanatan) dans VAutre et pré- 
serve-nous du châtiment du Feu ». 



Les commentateurs ont différents avis sur la nature de ces deux choses excel¬ 
lentes : 

• D’après les uns, il s’agit de la santé physique ('âfiya) dans ce monde et de la 
santé spirituelle ('âfiya) dans l’Autre 4 . 

... Qatâda rapporte : « Un homme dit un jour : mon Dieu, le châtiment que Tu me 
feras subir dans l’Autre monde, hâte-le pour moi dans ce monde [afin 
d’en être soulagé dans l’Autre]. L’homme tomba malade au point de tom¬ 
ber dans une extrême faiblesse... Le Prophète fut mis au courant de son 
état et se rendit à son chevet ; or, comme on lui avait rapporté que cet 
homme avait adressé une certaine prière [à Allâh], le Prophète lui dit : 

— Nul ne pourrait supporter le châtiment d’Allâh. [Au lieu de cette 
prière] dis : “Notre Seigneur accorde-nous une excellente chose dans ce 
monde et une excellente chose dans l’Autre...” ». 

• D’après d’autres, il s’agit pour ce monde, de la science ('ilm) et de l’adoration, 
et pour l’Autre, du Paradis. C’est l’avis de Hasan aLBaçrî. 

• D’après d’autres, il s’agit, d’une part, des biens matériels et, d’autre part, 
du Paradis. C’est l’avis d’Ibn Zayd et de Suddiyy. 

[Tabarî ajoute]. Le plus pertinent est de dire ceci : la chose excellente que le 
pèlerin vers la Maison peut demander pour ce monde, peut être la santé physique, 
la subsistance, les revenus ou autre chose [du même genre] comme cette chose peut 
aussi être la science 5 ou la dévotion. Quant à la chose excellente à demander pour 
l’Autre monde, il ne fait pas de doute qu’il s’agit du Paradis (Janna) car celui qui 
n’y accédera pas sera privé de toutes les choses excellentes et de toutes les formes 
possibles de “santé”. 

“wu qi-nâ 'adhâba ^n^nâr" = « et préserve-nous du châtiment du Feu » c’est- 
à-dire : écarte ce châtiment de nous 6 . 

Ceux qui adressent leurs demandes à Dieu comme il vient d’être dit 

<r ceux-là auront une part de ce qu’ils auront fait » c’est-à-dire qu’ils auront 
une part des récompenses attachées aux actes pieux qu’ils auront fait dans ce monde. 

“ wa-Llâhu San u -IJsisâb" = « et Allâh est prompt à établir les comptes ». 
La promptitude de Dieu à établir les comptes fait allusion ici au fait que Dieu prend 
en compte les actes de Ses serviteurs sans avoir recours à aucun procédé de compta¬ 
bilité propre à Ses créatures car rien de ce qui se produit dans le Ciel ou sur la terre 
ne Lui échappe 7 . 

(2,200 à 203)4. Commentaire du verset 203. 

“wa -dhkurû ^Llâha fî ayyâmin madûdât ” = « Invoquez [encore] Allâh pen¬ 
dant des “jours déterminés ” ». 

C’est-à-dire : invoquez Dieu en reconnaissant Son Unicité et en Le magnifiant 
pendant des jours comptés (muhçiyyât) qui sont les jours où a lieu la Lapidation des 
Stèles : en effet, Dieu a ordonné à Ses serviteurs qu’ils Le magnifient ces jours-là 
par le “takbîr” après chaque prière» et après chaque jet de pierres sur les Stèles, 
suivant l’exemple d’Abraham. 





Les commentateurs qui partagent le même avis que nous se réfèrent à : 

... Ibn Abbâs qui a commenté ce passage en disant : « “des jours déterminés” ; ce 
sont les trois jours qui suivent le jour du Sacrifice... et ce sont les “Jours du 
tachrîq” » (...) 

Tabarî cite encore vingt-deux autres propos concordants, en parti¬ 
culier ceux deQatâda, de Mujâhid et de Hasan... Puis il cite les hadîths 
dans lesquels le Prophète parle des Jours du tachrîq : ce sont des jours 
où il convient d’invoquer. Ces hadîths confirment que les “jours déter¬ 
minés” dont il est question ici et pendant lesquels il faut invoquer Dieu 
sont bien les Jours du tachrîq et non d’autres comme les “Jours connus”, 
expression désignant les jours du Pèlerinage proprement dit 9 et pendant 
lesquels il est recommandé d’invoquer Dieu sur les bêtes présentées en 
offrande, en plus des autres invocations à faire ces jours-là. 

... Abû Hurayra rapporte que le Prophète a dit : « Les Jours du tachrîq sont des 
jours pendant lesquels on mange et on boit et pendant lesquels on fait 
l’invocation d’Allâh ». 

... Zuhrî rapporte que les Jours du tachrîq, le Prophète — ... — envoyait Hudhâfa 
ibn Qays au milieu des gens à Minâ pour leur rappeler que ces jours-là 
on fait l’invocation d’Allâh et qu’il ne convient pas de jeûner sauf pour 
celui qui aurait eu une offrande à présenter en sacrifice et qui, n’ayant pu 
s’en procurer, doit encore jeûner des jours en compensation 10 ». 

[Tabarî ajoute]. Le Prophète a donc laissé entendre que les trois Jours du tachrîq 
sont des jours d’invocation de Dieu, sans conditionner la nature de cette invocation 
comme c’est le cas pour les “Jours connus” pendant lesquels on fait [plus spéciale¬ 
ment] l’invocation de Dieu en fonction de ce que Dieu a accordé comme bête à 
offrir en sacrifice. 

La nature de l’invocation à faire pendant les Jours du tachrîq n’est donc pas 
la même que l’invocation spécifique à faire pendant les “Jours connus”. Les hadîths 
mentionnent que l’invocation à faire les Jours du tachrîq est “l’invocation de Dieu” 
sans autre condition, ce qui est également dit dans ce passage à propos de l’invocation 
à faire pendant les “Jours déterminés”. Il n’y a donc aucun doute que les “Jours 
déterminés” (ayyâm ma'dûdât) sont bien les trois Jours du tachrîq. 

(2,200 à 203)5. “fa man taajjala fî _yawmayni fa lâ ithma e alayJii wa man ta' 
'akhkhara fa lâ ithma alayJhi li man ittaqâ ”. 

Ce passage présente deux possibilités de compréhension suivant 
le sens précis qui sera retenu pour les termes “fa lâ ithma e alay_hi”, 
signifiant littéralement : pas de péché sur lui. Deux traductions au moins 
sont possibles : 

— « Celui qui se hâte [pour le départ] les deux premiers jours ne 
commet aucun péché et celui qui retarde [son départ] ne commet aucun 
péché ; ceci vaut pour celui qui a craint [Allâh pendant son pèlerinage]... » 

— « Pour celui qui a été empli de crainte pieuse [pendant son pèle¬ 
rinage même] s’il se hâte [pour le départ] les deux premiers jours, il ne 
lui restera plus aucun péché et [de même] s’il retarde [son départ], il 
ne lui restera plus aucun péché ». 


<^4 
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Cette dernière traduction correspond à l’interprétation retenue par 
Tabarî. Il en citera encore d’autres qui se ramèneront à deux cas prin¬ 
cipaux correspondant aux deux traductions données ci-dessus. 

# Selon les uns, le sens est le suivant : celui qui se hâte [pour le départ] pendant 
les deux premiers des Jours du tachrîq et qui part donc le deuxième jour, ne commet 
aucun péché en agissant ainsi et celui qui retarde son départ jusqu’au troisième jour 
ne commet pas non plus de péché (...). 

• Selon d’autres, le sens est le suivant : le pèlerin qui hâte son départ les deux 
premiers jours du tachrîq sera pardonné (maghfûrun la_hu) — de même pour 
celui qui retarde son départ jusqu’au troisième jour — à condition qu’il ait craint pen¬ 
dant son pèlerinage de faire une chose que Dieu lui a interdite. Ceux qui partagent 
cet avis se réfèrent aux propos suivants : 

... Ibn Mas'ûd a dit : « A celui qui a été empli de crainte pieuse pendant son pèleri¬ 
nage, tous les péchés qu’il a commis antérieurement lui sont pardonnés (...) ». 

[Tabarî ajoute]. C’est là l’interprétation la plus pertinente confirmée par de 
nombreux propos de l’Envoyé —... — : « Celui qui fait le pèlerinage vers cette Maison 
sans avoir eu d’intimité [avec son épouse] et sans avoir commis d’infractions [aux 
interdits attachés à l’état de sacralité] est lavé de tout péché et se retrouve comme au 
jour où sa mère l’a enfanté ». 

« Après le pèlerinage, faites la Visite pieuse 11 car l’un et l’autre empêchent de 
tomber dans la misère 12 et effacent les péchés comme le creuset purifie le fer, l’or 
et l’argent des impuretés. Il n’y a pas d’autre récompense d’un pèlerinage accompli 
avec piété, que le Paradis ». 

La fin du verset signifie : Ô croyants « craignez donc Allâh » en ce qu’il vous 
a imposé comme obligations, craignez-Le ; si vous le négligiez ou si vous faisiez, 
pendant votre pèlerinage ou vos rites de sacrifices, des choses qu’il vous a interdites 
du fait de votre état de sacralité ou encore si vous accomplissiez imparfaitement ces 
rites, 

« sachez que c \est vers Lui que vous serez rassemblés » et que c’est donc Lui qui 
vous récompensera de vos œuvres : celui qui aura agi parfaitement (muhsin) sera 
récompensé pour la perfection de ses actes (ihsân) et celui qui aura agi mal sera 
rétribué en conséquence et « vous ne serez pas lésés ». 

NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,200 à 203) 

1. “ takbîr” : formule de magnification consistant à dire : Allâhu Akbar, Dieu est plus Grand. 

2. Jours de l’exposition des victimes sacrifiées ; voir note en (2,196)7. 

3. C’est-à-dire : ne soyez pas comme ceux qui cherchent à acquérir les choses terrestres 
(bien, honneur...) au moyen des œuvres d’ordre spirituel destinées normalement à obtenir les 
bienfaits permanents de la Vie Ultime. 

4. Le terme “ e âfiya” qui signifie habituellement la santé signifie aussi “pardon” et provient 
de la racine “ e afâ” qui signifie effacer. (Voir note 13 com. 2,178-179). 

5. Il s’agirait plutôt ici de la science sacrée, c’est-à-dire de la science au sujet de Dieu, de 
Ses Livres, de Ses Prophètes et de Ses Normes et non de science quelconque ou profane, se rap- 
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portant exclusivement à l’existence terrestre ; une science de ce type dans la mesure où son acqui¬ 
sition représente un bienfait effectif, comme la médecine, ferait plutôt partie des “autres choses” 
de la première catégorie au même titre que la santé physique ou la subsistance matérielle. Pour 
une meilleure compréhension de la notion de science en Islâm, on se reportera aux versets cora¬ 
niques et aux hadîths évoquant cette notion ainsi qu’à certains ouvrages comme l’“Ihyâ e Ulûm 
ad_Dîn : « La Revivification des Sciences Religieuses » de Ghazâlî (en particulier chapitre 1). 

6. On remarquera que le terme “ taqwâ” (traduit par “ crainte pieuse”) dérive du même verbe 
“ waqâ”, dont nous avons ici l’impératif “qi” ; ce terme signifie : préserver quelqu’un de, écarter 
quelque chose de soi. Cette précision permet de mieux cerner la notion de “taqwâ” qui n’est 
rendue que très imparfaitement par la traduction que nous en donnons. (Voir note 7 com. 
2,183-184). 

7. Allusion à l’instantanéité et à la simultanéité “in principis” de tous les Actes divins. 

8. Il est en effet recommandé de prononcer le “takbîr” après chacune des cinq prières obli¬ 
gatoires, pendant les trois “Jours du tachrîq” qui suivent la Fête des Sacrifices. 

9. Les “Jours connus” (ayyâm ma'lûmât) : Cf. Cor. 22,28 — Voir aussi note en (2,196)7. 

10. Voir com. (2,196)7. 

11. Ou encore : faites suivre alternativement le pèlerinage par la Visite pieuse... 

12. Ces rites préservent de la misère sous toutes ses formes : matérielle aussi bien que 
spirituelle. 
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« Parmi les gens, il y a quelqu’un dont les propos sur la 
vie immédiate te surprennent et qui prend Allâh à témoin 
pour ce qui est en son cœur alors que c’est [en fait] un que¬ 
relleur acharné ». 


“wa mina _n_nâsi man yu e jibu_ka qawlu_hu fî _L 
_hayâti _d_dunyâ wa yuchhidu _llâha e alâ mâ fî qalbi_hi 
wa huwa aladdu _l_khiçâmi”. 


« Lorsqu’il s’en retourne il se hâte dans le pays pour y 
semer le désordre et détruire les récoltes et le bétail ; or Allâh 
n’aime pas le désordre ». 


“wa idhâ tawallâ sa e â fî _l_ardi lLyufsida fî_hâ wa 
yuhlika 1 h artha wa _n_nasla/wa _llâhu lâ yuhibbu JL 
_fasâda”. 


« Lorsqu’on lui dit : “Crains Allâh”, la violence du 
péché s’empare de lui et il n’aura que la Géhenne en par¬ 
tage. Quel détestable lieu de repos ! » 


“wa idhâ qîla la_hu _ttaqi Jlâha akhadhat_hu _L 
Jizzatu bi JJthmi fa _hasbu_hu jahannamu wa laJJ'sa 
__l_mihâdu”. 


« Parmi les gens, il y a celui qui vend son âme avec le 
désir d’obtenir l’agrément d’Allâh et Allâh est Compatissant 
à l’égard des serviteurs ». 


“wa mina _n_nâsi man yachrî 
mardâti _llâhi/wa Jlâhu ra'ûfun bi JL 


nafsa_hu 

ibâdi”. 


_btighâ'a 


Brefs extraits résumés. 


(2,204) 


(2,205) 


(2,206) 


(2,207) 


(2,204) « Parmi les gens , il y a quelqu’un ... c’est un querelleur acharné ». 

Il s’agit ici de l’hypocrite dont le comportement apparent et les propos plaisent 
au Prophète mais qui est en réalité un querelleur, acharné à défendre l’erreur 1 . 

# D’après certains commentateurs, ce verset a été descendu à propos d’AL 
Akhnas ibn Charîq ath_Thaqafî. 

... C’est l’avis de Suddiyy qui a dit : « C’était un allié des Banî Zuhra. Il se rendit 
auprès du Prophète — ... — à Médine et fit état de sa soumission, ce qui 
étonna le Prophète de sa part. Il lui dit en effet : — Je ne suis venu que pour 
l’Islâm et Allâh sait que je suis véridique. 

...Lorsqu’il repartit, en passant à proximité des champs et des ânes 
appartenant à des musulmans, il brûla les champs et coupa les jarrets aux 
ânes. C’est alors qu’Allâh révéla : “Lorsqu’il s'en retourne, il se hâte de 
semer le désordre sur terre 2 , de détruire les récoltes et le bétail”. 
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[Suddiyy ajoute] S’il est “querelleur acharné” c’est qu’il est retors 
lorsqu’il engage une controverse... » 3 . 

• D’après d’autres, ce verset a été descendu à propos de certains hypocrites 
qui se lamentaient sur le sort d’un détachement de musulmans qui avait été attaqué 
à feajf entre la Mekke et Médine, et où périt, entre autres, le Compagnon 'Âçim : 
« Quel malheur pour eux, [disaient-ils], de mourir ainsi ! Ils ne sont pas restés chez 
eux et ils n’ont pas pu parvenir au but de leur mission ! ». 

... C’est l’avis d’Ibn Abbâs qui commente ainsi cet ensemble de versets : « Ce que 
les gens de cette sorte disent, comme témoignage de foi pour montrer leur 
Islâm, c’est ce à quoi Allâh fait allusion en disant : “parmi les gens, il y a 
celui dont les propos sur la vie immédiate te surprennent” 4 . 

“alors qu’il fait voir à Allâh ce qui est en son cœur” c’est-à-dire alors 
qu’il montre son hypocrisie 5 “et qu’il est en fait un querelleur acharné” 
qui te réplique (ô Muhammad) à chaque chose que tu lui dis. 

“lorsqu’il s’en retourne” c’est-à-dire : lorsqu’il te quitte, il se hâte 
dans le pays pour y semer le désordre et détruire les récoltes et le bétail”. 

“alors qu’Allâh n’aime pas le désordre” c’est-à-dire qu’il n’apprécie 
pas ces actes et ne les agrée pas. 

“lorsqu’on lui dit : “crains Allâh !” La violence du péché s’empare de 
lui et il n’aura que la Géhenne en partage. Quel détestable lieu de repos !”. 

“parmi les gens, il y a celui qui vend son âme en vue de l’agrément 
d’Allâh” : c’est le cas de ceux qui donnent de leur personne pour le combat 
dans la voie d’Allâh et pour faire régner Son droit et qui périssent dans ces 
conditions comme ce fut le cas de ce détachement ». 

(2,205) « et de détruire les récoltes et le bétail (naslj ». 

La plupart des commentateurs interprètent le terme “nasl” par bétail mais 
certains considèrent que ce terme désigne ici “les gens” 6 . 

De même, la plupart des commentateurs admettent que la destruction des récol¬ 
tes dont il est question ici est le fait de les avoir brûlées, mais certains considèrent 
qu’elles sont détruites parce que Dieu retient la pluie à la suite des désobéissances 
et des corruptions que les hypocrites se hâtent de commettre sur terre. 

(2,207) « Parmi les gens, il y a celui qui vend son âme avec le désir d*obtenir Vagré¬ 
ment d’Allâh ». 

• Certains commentateurs considèrent que ce passage a été révélé à propos 
des Émigrés (Muhâjirûn) et des Auxiliaires (Ançâr). 

... Rabî e ibn Anas a dit que ce passage a été descendu dans la circonstance suivante : 
« Un des Mekkois devint musulman et voulut émigrer à Médine pour y 
rejoindre le Prophète — sur lui les Grâces et la Paix d’Allâh —. Les Mekkois 
l’en empêchèrent et le retinrent prisonnier. Il leur dit alors ceci : 

— Je vous donne ma maison, mes biens et tout ce que je possède et vous 
me laisserez partir pour rejoindre cet homme. 

Ils refusèrent jusqu’au moment où certains d’entre eux dirent aux 
autres : 

— Prenez donc ce qu’il possède et laissez-le s’en aller ! 
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Ils agirent ainsi ; il leur donna sa maison et ses biens et partit. 

A ce moment-là, Allâh fit descendre ce verset sur le Prophète qui était 
à Médine : Parmi les gens, il y a celui qui vend son âme [à Allâh] avec le 
désir d’obtenir l’agrément d’Allâh... 

Lorsque cet homme arriva en vue de Médine, Umar se porta à sa 
rencontre au milieu d’autres musulmans, et lui dit : 

— Quel marché fructueux! (...) 

— De quoi s’agit-il? 

Umar lui répondit : 

— Le verset suivant a été descendu à ton sujet... » 

• D’autres disent que ce verset concerne tous ceux qui se dépensent pour 
obéir à Dieu, combattre dans Sa voie 7 ou ordonner le bien (ma'rûf). Cet avis est 
fondé sur les propos suivants : 

... ALMughîra rapporte que ’Umar avait expédié une armée pour faire le siège 
d’une forteresse. L’un des musulmans sortit des rangs pour engager le 
combat et il fut tué. La plupart des gens dirent alors qu’il s’était jeté de lui- 
même dans les périls 8 . 

Ceci parvint aux oreilles de Umar ibn aLKhattab qui dit : 

— Ils ne disent pas vrai ! Allâh — Puissant et Majestueux — n’a-t-Il 
pas dit : 64 Parmi les gens, il y a celui qui vend son âme [à Allâh] avec le désir 
d’obtenir l’agrément d’Allâh et Allâh est Compatissant à l’égard de Ses 
serviteurs” » 9 . 

C’est ce dernier commentaire qui est le meilleur [dit Tabarî] car il correspond 
au sens immédiat du verset. En effet, ces versets concernent deux groupes de gens : 

— d’une part (ver. 204 à 206), les hypocrites qui tiennent des propos contraires 
à ce qu’ils pensent, qui commettent des actes de désobéissance s’ils le peuvent, ou 
qui désirent les commettre, et qui agissent d’autant plus violemment dans le péché 
qu’on leur interdit d’en faire [en leur rappelant de craindre Dieu] ; 

— d’autre part (ver. 207), ceux qui vendent leur âme en vue de satisfaire Dieu, 
en s’opposant au groupe prévaricateur, en ordonnant le bien et en interdisant le mal. 

Le plus pertinent est donc de considérer que ce passage concerne tous ceux qui 
se dépensent dans l’obéissance jà Dieu, qu’ils combattent ou non les ennemis des 
musulmans et qu’ils soient tués ou non, ou encore, qu’ils ordonnent de faire le bien 
et interdisent de faire le mal. 

« et Allâh est Compatissant à Végard des serviteurs ». 

C’est-à-dire que Dieu fait largement miséricorde à Son serviteur qui Lui a 
vendu son âme en combattant ardemment les hypocrites et les êtres pervertis ; de 
même II fait largement miséricorde à Ses serviteurs croyants, dans l’immédiat et 
dans la Vie dernière où II les récompensera pour tous les efforts qu’ils auront dépensés 
pour Lui obéir dans ce monde et pour obtenir Son agrément. 


NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,204 à 207) 

1. A propos des Hypocrites, voir les commentaires des versets 2,8 à 2,20, tome I, p. 83 à 110. 



2. Ou encore, suivant une traduction plus littérale : « il se hâte d’aller dans le pays pour semer 
le désordre ». 

3. Suddiyy rappelle d’autres passages révélés à propos du même personnage : 104,1 ; 
68,10 à 13. 

(L 4. La préposition “fî” dans“fî_l_hayâti _d_duniâ” peut avoir le sens de “au sujet de, sur” 
ou “dans” : au sujet de la vie immédiate, ou dans la vie immédiate. Le verbe “achhada” (d’où : 
yuchhidu) peut signifier “prendre à témoin” ou “montrer, faire voir”. 

5. Par son attitude même, il montre son hypocrisie à Dieu qui est le Témoin (Chahîd) des 
cœurs. (Voir com. (2,284-286)1.) 

6. “ nasl” : fondamentalement, ce terme désigne la génération ou ce qui est caractérisé par 
la génération c’est-à-dire les êtres vivants en général. 

7. Ou encore : faire un effort spirituel dans Sa voie, ce qui est d’ailleurs plus proche du sens 
fondamental du terme “jihâd” bien que celui-ci désigne aussi, plus spécialement, le combat dans 
la voie d’Allâh, quelle que soit la forme que ce “combat” peut prendre. Au sujet des dépenses 
faites “dans la voie d’Allâh” voir les versets 2,261 à 274 et leurs commentaires. 

8. Voir aussi com. (2,195)1.4., et versets 2,261 à 274 et leurs commentaires. 

9. Voir également le verset 9,111 : « Allâh a acheté aux croyants leur âme et leurs biens pour 
leur donner le Paradis [en échange] ... ». 
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« Ô vous qui croyez, entrez totalement dans la “paix” (2,208) 
et ne suivez pas les traces du Chaytân car il est pour vous un 
ennemi déclaré ». 

“yâ'ayyuJiâ _l_ladhîna âmanû _dkhulû fî _s_silmi 
kâffatan wa lâ tattabi'û khutuwâti _ch_chaytâni innaJiu 
la_kum 'aduwwun mubînun”. 

« Si vous glissez [dans l’égarement] après que les Preuves (2,209) 
évidentes vous soient parvenues, sachez qu’en réalité, Allâh 
est Tout-Puissant et Très-Sage ». 

“ fa_in zalaltum min ba'di mâ jâ'at_kumu _l_bayyinâtu 
fa_Tamû anna _llâha 'azîzun hakîmun”. 



Brefs extraits résumés. 

(2,208) « Ô vous qui croyez , entrez totalement dans la “paix” (silm) ». 

Le ternie “silm” peut être compris de différentes façons : il peut 
être considéré comme synonyme de “salâm” qui signifie la “paix” ou 
comme synonyme d’“ islâm” tous ces termes étant d’ailleurs de même 
racine. Tabarî retiendra cette signification, aussi avons-nous placé le 
terme “paix” entre guillemets pour signaler qu’il n’est pas à prendre 
dans son sens habituel. 

D’après certains commentateurs, Dieu s’adresse ici aux Gens du Livre qui 
croient aux Prophètes antérieurs, en Muhammad et aux Livres qu’ils leur ont trans¬ 
mis ; et II leur ordonne de faire la paix avec les musulmans. 

Mais ce n’est pas là notre avis [dit Tabarî] car le passage « entrez totalement 
dans la “paix” » signifie « entrez totalement (kâffatan) en Islâm ». Compte tenu de 
ce sens, le début du verset « ô vous qui croyez » peut s’adresser : 

— soit aux musulmans, qui croient au Prophète Muhammad, qui reconnaissent 
la vérité de sa fonction prophétique et ce qu’il transmet ; 

— soit aux Gens du Livre qui croient aux Prophètes antérieurs, à Muhammad 
et aux Livres qu’ils ont transmis. 

Dans le premier cas, « entrez totalement dans la “paix” » signifie : ô vous qui 
croyez au Prophète et qui êtes devenus musulmans, acceptez l’Islâm dans sa totalité, 
avec toutes ses lois, tous ses statuts et toutes ses limites et ne vous contentez pas de 
ne mettre en œuvre qu’une seule partie en négligeant le reste 1 . 

Cet avis est partagé par 

... Akrama qui a dit : « Ce verset a été descendu à propos de Tha'laba, de Abd Allâh 
ibn Sallâm, d’Ibn Yamîn... [musulmans] d’origine juive qui avaient dit 
au Prophète : 

— Ô Envoyé d’Allâh, auparavant nous magnifions le Samedi (sabt) ; 
laisse-nous observer le Sabbat ce jour-là ; la Thora est un Livre d’Allâh 
laisse-nous l’étudier la nuit. C’est à cette occasion que ce verset fut révélé,.. ». 

Dans le second cas, le verset s’adresse donc aux Gens du Livre et non à ceux 
qui sont déjà en Islâm ; il signifie : « entrez totalement en Islâm ». 

Le plus pertinent pour moi [dit Tabarî] est de dire que ce verset s’adresse à tous 
les croyants : à ceux qui reconnaissent le Prophète Muhammad ainsi que la révélation 
qu’il transmet ; à ceux qui reconnaissent les Prophètes et les Envoyés suscités avant 
lui ainsi que les révélations qu’ils transmirent. Dans ce verset, Dieu ne spécifie pas 
qu’il s’adresse à l’une plutôt qu’à l’autre catégorie de croyants, mais en fait, Il 
s’adresse à tous en leur ordonnant de mettre en œuvre toutes les normes légales de la 
Soumission (Islâm) et de veiller à observer toutes les obligations découlant de ces 
normes légales (charâ'ir) sans rien négliger. 

Dans ce verset, le terme “kâffatan” recouvre une double notion de 
“ totalité” : d’une part, entrez totalement en Islâm, c’est-à-dire acceptez 
la Soumission dans sa totalité; d’autre part, entrez tous en Islâm, 
c’est-à-dire acceptez tous de vous soumettre à Dieu. 


Pour bien comprendre tout ce que ce verset implique, on se repor¬ 
tera aux commentaires des versets 2,135 à 137, en particulier aux expli¬ 
cations portant sur la Tradition Orthodoxe d’Abraham. 

...Mujâhid a dit : « “ Entrer Totalement (kâflatan) dans la “paix”” signifie entrez 
tous dans la Soumission, autrement dit : entrez tous dans l'accomplissement 
des œuvres [attachées à cette Soumission] ». 

« Ne suivez pas les traces du Chaytân » : en tant que musulmans, n'observez 
pas le Sabbat ni d’autres normes propres aux gens attachés à d’autres traditions, 
normes qui entreraient en contradiction avec les normes légales de l’Islâm 2 . 

(2,209) « après que les Preuves évidentes vous soient parvenues » : Dieu veut dire 
ceci : si vous vous égarez et si vous vous éloignez de la Vérité après que Ma Guidance 
vous ait fourni les Preuves évidentes et que la validité de lTslâm vous soit apparue 
clairement [dans la Thora et l’Évangile], grâce à toutes les indications irréfutables 
que Je vous ai données (...). 

Certains commentateurs considèrent que les “Preuves évidentes” (bayyinât) 
dont il est question ici désignent le Prophète Muhammad et le Coran. Le sens donné 
en premier lieu est toutefois plus exact bien que ce dernier n’en soit pas très éloigné. 
En effet, aux Docteurs des Gens du Livre qui se sont écartés de la Soumission, Dieu 
rappelle ici les Preuves que constitue l’engagement qu’il prit avec eux dans la Thora 
et l’Évangile par l’intermédiaire de leurs Prophètes 3 . 

« sachez quAllâh est Tout-Puissant », c’est-à-dire : que rien ne L’empêche de 
vous châtier pour votre désobéissance et pour votre hostilité.(...) 

NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,208-209) 

1. Les versets 2,124 et suivants ; en particulier 135, 136 et 137 et les commentaires afférents, 
mettaient en évidence le sens véritable et profond du terme “islâm” : Soumission à la Vérité 
selon la Tradition orthodoxe d'Abraham. 

Or dans ce verset, la Soumission est désignée par le terme de même racine “ silm” qui signifie 
par ailleurs la Paix. Il y a là une allusion évidente au fait que la Soumission véritable de l'être 
à Dieu correspond à son équilibre primordial, qu'il doit chercher à retrouver, et qui est la trace 
dans son être de la Paix divine elle-même (“ Salâm” est l'un des Noms divins). Dans cet ordre 
d'idée remarquons que le terme “islâm” peut avoir du seul point de vue linguistique deux signi¬ 
fications : il peut exprimer un état ou une action. 

Dans le premier cas, l’une de ses significations fondamentales peut être : “être en paix” 
(salâm) ou (silm) et dans le second cas “rendre pacifique”, ces significations ne remettant pas 
en cause le sens spécifique de “soumission”. On pourrait dire que T “Islâm” en tant que “Sou¬ 
mission” est lTslâm en tant que “pacification” de l'être par sa “soumission” aux normes néces¬ 
saires d'institution divine et prophétique, “pacification” qui doit mener à 1’“Islâm” en tant 
qu'état définitif de paix, sinon dans ce monde, du moins dans l'Autre. (L'un des noms de l'Autre 
Demeure est “Dar as_Salâm”, Demeure de la Paix). 

Compte tenu de ce qui avait été dit dans les commentaires des versets de transition (124 
à 141) il est remarquable que les gens du Livre soit interpellés ici directement dans les termes : 
“Ô vous qui croyez”. L'invitation qui leur est adressée ici à entrer en “Islâm”, terme substitué 
ici par le terme plus universel de “silm”, rappelle l'invitation qui leur avait déjà été adressée en 
2,136 à 138 et où il était appelé à suivre la Tradition d’Abraham, source commune des trois 
familles spirituelles et qui était alors qualifiée “d’Onction d’Allâh”. (Voir com. (2,136 à 138)3.) 
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2. Ceci peut encore se comprendre ainsi : en tant que “ soumis” (muslim), ne suivez aucune 
autre norme que celle de la Soumission (Islâm) en entendant par “Soumission”, la Tradition 
Orthodoxe d’Abraham. 

3. Voir en particulier, com. 2,100 et 101 et com. 2,146. 
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« Qu’attendent-ils sinon qu’Allâh et les Anges viennent (2,210) 
à eux dans des voûtes de nuages ; l’Ordre a été décrété ; c’est 
vers Allâh que toute chose sera ramenée ». 

“ hal yanzurûna illâ an ya'tia_humu _llâhu fî zulalin 
mina J_ghamâmi wa _l_malâ'ikatu wa qudiya _Lamru wa 
ilâ _llâhi turja'u J_umûru”. 

« Demande aux Fils d’Israël combien de Signes évidents (2,211) 
Nous leur avons fournis? Quant à celui qui change le bienfait 
d’Allâh après qu’il lui soit parvenu [qu’il sache qu’]en vérité, 

Allâh est redoutable en Son châtiment ». 

“sal banî isrâ'îla kam âtaynâ-hum min âyatin 
bayyinatin/wa man yubaddil ni'mata _llâhi min ba'di mâ 
jâ'atJiu fa_inna _llâha chadîdu _l_ e iqâbi”. 
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« Pour ceux qui nient et dissimulent [la vérité] la vie (2,212) 
immédiate a été parée [d’illusions] ; ils se moquent de ceux 
qui croient mais ceux qui craignent seront au-dessus d’eux 
au Jour de la Résurrection ; Allâh pourvoit qui II veut sans 
compter ». 

“ zuyyina li _l_ladhîna kafarû _l_hayâtu _d_duniyâ wa 
yaskharûna mina _l_ladhîna âmanû/wa _Lladhîna _ttaqaw 
fawqaJium yawma _l_qiyâmati/wa _llâhu yarzuqu man 
yachâ'u bi_ghayri hisâbin”. 

Brefs extraits résumés. 

(2,210) « Qu attendent-ils sinon qu Allâh et les Anges viennent à eux dans des voûtes 
(zulal) de nuages ». 

Le terme “zulal” est le pluriel de “zulla” (ombrelle). Le sens de ce terme est 
précisé par un hadîth dans lequel le Prophète dit : « Il existe des nuages en forme de 
voûtes (tâqât) au milieu desquels Allâh apparaîtra ». C’est pourquoi, il ne s’agit 
pas ici de l’ombre (zilâl) des nuages, mais des nuages eux-mêmes, disposés en couches 
superposées comme des voûtes; “zulla” ayant ici le sens de “tâq” (voûte, arche, 
couche). 

Tabarî signale ici une variante de lecture avec “wa -Lmalâ'ikati” 
et “zilal” (ombre) au lieu de “zulal” ; le sens est alors le suivant : « Qu'at¬ 
tendent-ils sinon qu'Allâh viennent à eux dans l'ombre des nuages et 
[parmi] les Anges ». 

Sur ce point, le plus pertinent est de dire que c’est Dieu et les Anges qui viennent. 
[C’est-à-dire, que l’acte de venir est à la fois attribué à Dieu et aux Anges] ; ce sens 
est d’ailleurs confirmé par d’autres versets 1 . 

• Les uns considèrent que c’est principalement Dieu qui “vient” avec les Anges 
dans les voûtes de nuages ; pour dire cela, ils se réfèrent à : 

... Mujâhid qui a dit : « Une telle chose ne se produisit que pour les Fils d’Israël 
égarés dans le désert 2 et c’est de cette façon que Dieu apparaîtra au Jour 
de la Résurrection ». 

C’est l’avis le plus pertinent [dira Tabarî]. 

• D’autres, considèrent que ce sont les Anges qui “viennent” dans les voûtes 
de nuages et que Dieu “vient” selon le mode qu’il veut. 

• D’autres, enfin, commentent de la façon suivante : Qu’attendent-ils sinon 
que leur parviennent [de cette façon] la récompense, les “comptes” et le châtiment 
de Dieu? 

Compte tenu du commentaire du verset précédent, Tabarî donne 
ensuite l'interprétation générale suivante : 

Ceux qui ont négligé d’entrer totalement dans la “paix” [c’est-à-dire l’Islâm] et 
qui ont suivi les traces du Chaytân, qu’attendent-ils sinon que Dieu vienne à eux 





au Jour de la Résurrection dans des voûtes de nuages et qu’il décrète à leur sujet ce 
qu’il veut. [Le hadîth suivant confirme d’ailleurs cette interprétation :] 

... Abû Hurayra rapporte que l’Envoyé d’Allâh — sur lui les Grâces et la Paix — 
a dit : « Au jour de la Résurrection, vous vous arrêterez [tous] en un endroit 
unique et si vaste qu’il faudrait soixante-dix ans pour le traverser. Personne 
ne vous regardera ni ne vous jugera. Vous serez retenus prisonniers dans 
un lieu et vous pleurerez tant que vous épuiserez vos larmes et verserez 
finalement du sang... Vous lancerez alors un cri et vous direz : 

— Qui intercédera en notre faveur auprès de notre Seigneur pour qu’il 
décrète [Son Ordre] parmi nous? 

[Les Anges] diront : 

— Y a-t-il quelqu’un plus en droit de faire cela [intercéder] si ce n’est 
votre père Adam ; sa terre [constitutive] avait été façonnée par Allâh, qui 
le créa de Sa Main, liai insuffla de Son Esprit et lui parla directement 3 . 

On se rendra alors auprès d’Adam pour lui demander son intercession 
mais il la refusera. La même chose sera demandée ensuite aux Prophètes, 
l’un après l’autre, mais chaque fois que l’un d’eux sera sollicité, il refusera. 
Finalement, ils viendront vers moi et lorsqu’ils viendront me trouver je 
me rendrai auprès du “fahç” » 4 . 

[Abû Hurayra précise :] « Je demandai alors au Prophète ce qu’était 
le “fahç”. Il me répondit : C’est l’étendue devant le Trône ( e Arch).» 

[Le Prophète continua :] « Je me prosternerai alors et je resterai ainsi 
jusqu’à ce qu’Allâh envoie vers moi un Ange qui me prendra par le bras 
et me relèvera. Allâh me dira : 

— Ô Muhammad ! 

— Oui ! Et, bien qu’il soit le Plus Savant, Il me demandera : 

— Qu’y a-t-il? 

— Ô Seigneur ! Tu m’as promis l’intercession (chafâ'a). Fais de moi 
l’intercesseur pour Tes créatures lorsque Tu jugeras entre eux. 

— Je t’accorderai l’intercession (...). 

Je reviendrai ensuite et me tiendrai parmi les gens. Lorsque nous serons 
ainsi en attente, nous entendrons brusquement venant du ciel une terrible 
rumeur qui nous terrifiera : ce seront les êtres du ciel de ce monde, aussi 
nombreux que les Jinns et les Hommes qui peuplent la terre. En s’appro¬ 
chant de la terre, ils se disposeront en rangs et nous leur diront : 

— Notre Seigneur est-Il parmi vous? 

— Non, répondront-ils, mais II viendra. 

Ce seront les êtres du deuxième ciel qui descendront ensuite, aussi 
nombreux que les Anges du premier ciel et que les Jinns et les Hommes 
de la terre. En s’approchant de la terre, ils l’illumineront de leur lumière (...). 
Nous leur demanderons : 

— Notre Seigneur est-il parmi vous ? 

— Non, répondront-ils, mais II viendra. 

Ce seront ensuite les êtres du troisième ciel (...) puis les êtres de tous 
les autres deux, chaque fois aussi nombreux [que tous ceux qui les auront 
précédés]. 



Enfin, le Tout-Puissant (Jabbâr) descendra au milieu de voûtes de 
nuages et parmi des Anges qui feront entendre un bourdonnement de glori¬ 
fications : 

— Gloire au Maître du Royaume et de la Royauté ! 

Gloire au Seigneur du Trône, Maître du Monde de la Toute-Puissance 
(jabarût) ! 

Gloire au Vivant qui ne meurt jamais ! 

Gloire à Celui qui fait mourir les créatures mais ne meurt jamais ! 
Très Glorieux ! Sanctissime ! C’est le Seigneur des Anges et de l’Esprit. 
Sanctissime ! Sanctissime ! 

Gloire à notre Seigneur Très-Haut ! 

Gloire à Celui qui détient l’Autorité et L’Immensité ! 

Gloire à jamais ! 

C’est alors qu’il descendra, béni et exalté, soit-Il ! Son Trône sera 
porté à ce moment-là par huit [Anges] alors qu’il ne l’est aujourd’hui 
que par quatre 5 (...). 

Un hérault lancera un appel qui sera entendu de toutes les créatures. 
Allâh dira : 

— ô peuple des Jinns et des Hommes, Je me suis tu depuis le jour où 
Je vous créai jusqu’à ce jour ; J’ai écouté vos paroles, J’ai regardé vos 
œuvres; à présent, gardez le silence pour M’écouter car vos “Feuillets” 6 
sont là et vos actes vont vous être lus. Celui qui y retrouvera du bien, qu’il 
louange Allâh et celui qui y retrouvera autre chose qu’il ne blâme que sa 
propre âme. 

Et Allâh, Puissant et Majestueux, jugera entre Ses créatures (...) ». 

(2.211) « Combien de Signes évidents Nous leur avons fournis » : ce sont les Signes 
que Dieu a mentionnés dans le Coran et d’autres qui ne s’y trouvent pas mentionnés 
et qui ont été donnés aux Juifs. 

Dieu fait connaître ces Signes à Son Prophète et lui ordonne la patience à 
l’égard de ceux qui le déclarent menteur et s’énorgueillissent contre leur Seigneur ; 
Il lui fait savoir que les communautés antérieures ont agi de la même façon à l’égard 
de leurs Prophètes malgré les arguments que ces derniers leur opposaient. 

« Quant à celui qui change le bienfait d’Allâh ». Le bienfait est ici la Soumission 
(Islâm) et toutes les normes de la Religion (Dîn). Le passage a le sens suivant : celui 
qui modifie ce à quoi il s’est engagé envers Dieu à accepter et à accomplir puis qui 
en nie et dissimule la vérité, celui-là sera sanctionné par le châtiment dont Dieu a 
menacé les impies dissimulateurs. 

(2.212) « Pour ceux qui nient et dissimulent [la vérité ], la vie immédiate a été parée ». 

C’est-à-dire : Ô Muhammad ! leur amour pour la vie immédiate a été paré 
[d’illusions] en sorte qu’ils commettent des péchés : ils cherchent à être les plus nom¬ 
breux et les plus fiers, recherchent la puissance et les honneurs, s’enorgueillissent à 
l’égard de ceux qui te suivent dans la foi et te reconnaissent comme véridique et se 
moquent d’eux. 




... Ibn Jurayj a dit à propos de ce passage : « Les impies dissimulateurs désirent [les 
choses de] la vie immédiate et les recherchent et ils se moquent de ceux qui 
ont foi en la quête de la Vie dernière ». 

« Ceux qui craignent seront au-dessus d’eux au Jour de la Résurrection » car ils 
seront au Paradis 8 . 

NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,210 à 212) 

1. Tabarî cite les versets 2,118 et 89,22. Du point de vue de la précision terminologique du 
Coran, ces nuances sont loin d’être négligeables et correspondent à des distinctions doctrinales 
très précises. Toutefois, ces nuances importent moins au stade où s’arrête ce commentaire. 

2. Cf. Cor. 2,57. — Allusion à la Nuée qui guida les Fils d’Israël ; voir Exode 40,34 à 38. 

3. Voir tome I, com. (2,30)3.1.1. et 3.2.1. 

4. “ fahç” : mot peu usité désignant une étendue de terre en particulier un replat le long d’un 
fleuve (Lisân aLArab). 

5. Sur les rapports d’analogie entre le Trône, le “cœur” du serviteur et la Kaaba et sur les 
rapports d’analogie d’une part, entre les quatre “porteurs” actuels du Trône et les quatre assises 
naturelles du “cœur” et d’autre part, entre ses quatre autres “porteurs” dans l’Autre monde 
et les quatre qualités actuellement non-manifestes du “cœur” (Science, Puissance, Volonté et 
Parole), voir : Futuhât aLMakkiyya, chap. 72, tome I, p. 667. 

6. Les “Feuillets” où tous les actes des créatures ont été enregistrées. Cf. Cor. 17,13 et 14. 

7. Voir aussi Cor. 3,14 et 15, et 185 ; 4,77 ; 13,17 et 26, etc. 

8. Cf. 7,44 à 50. 
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« Les hommes formaient une communauté [tradition- (2,213) 
nelle] unique. Allâh envoya ensuite les Prophètes comme An¬ 
nonciateurs et Avertisseurs et fit descendre avec eux le Livre 
[écrit] selon la Vérité [unique] afin qu’il arbitre entre les 
hommes au sujet de ce sur quoi ils avaient divergé. 

Seuls ceux qui l’avaient reçu divergèrent à son sujet 
après que les preuves évidentes leur fussent [pourtant] par¬ 
venues, et ce par iniquité entre eux. 

Par Sa science, Allâh guida ceux qui croyaient vers la 
Vérité au sujet de laquelle [les autres] divergeaient ; Allâh 
guide qui II veut vers une Voie droite ». 

“ kâna _n_nâsu ummatan wâhidatan fa_ba e atha _llâhu 
_n_nabiyyîna mubachchirîna wa_mundhirîna wa anzala 
maaJiumu _L_kitâba bi_l_haqqi li_yahkuma bayna _n_ 

_nâsi fLmâ _khtalafû fî_hi/wa mâ Jchtakafa fî_hi illâ 
JLladhîna ûtû_hu min ba'di mâ jâ'atJiumu _Lbayyinâtu 
baghyan bayna_hum/ fa_hadâ _llâhu _l_ladhîna âmanû 
li_mâ Jchtalafû fîJii mina _l_haqqi bL_idhni_hi wa_llâhu 
yahdî man yachâ'u ilâ çirâtin mustaqîmin”. 

(2,213)1. Commentaire du passage « Les hommes formaient ... » jusqu’à « ... ils 
avaient divergé ». 

1.1. “ kâna -n^nâsu ummatan wâhida” = « Les hommes formaient une communauté 
[traditionnelle] unique ». 

Compte tenu du commentaire retenu par Tabarî, ce passage aurait 
aussi pu être traduit ainsi : « Les hommes étaient conformes à une Tra¬ 
dition unique ». La traduction donnée en premier lieu essaye de tenir 
compte des autres possibilités de compréhension sémantique et gramma¬ 
ticale du terme “umma” (traduit d’abord par “communauté tradi¬ 
tionnelle” et ensuite par “Tradition”). 

Les commentateurs divergent sur le sens précis du terme “umma” et sur les 
gens auxquels le terme “nâs” (traduit par “hommes”) fait ici allusion. 

1.1.1. • D’après les uns, il s’agit des hommes qui vécurent entre Adam et Noé 
et qui suivaient tous une “Législation unique” venant du Vrai 1 . Par la suite, les 
hommes se mirent à diverger les uns par rapport aux autres. 

... Ibn Abbâs a dit : « Il y eut dix “générations” 2 entre Adam et Noé ; toutes étaient 
conformes à une “Législation unique” venant du Vrai. Ils divergèrent 
ensuite et Allâh envoya les Prophètes comme Annonciateurs et Avertis¬ 
seurs ». 

... Qatâda a dit : « Ils suivaient tous la Bonne direction puis ils divergèrent et Allâh 
envoya les Prophètes (...). Le premier Prophète qui fut suscité fut Noé 
(Nûh) ». 
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[Tabarî ajoute]. D’après le propos d’Ibn Abbâs le terme “umma” est inter¬ 
prété dans le sens de “dîn” (religion) 3 . C’est dans ce sens que le poète Nâbighat 
adh_Dhubiyânî emploie le terme “ umma” dans le vers suivant : 

« J’ai juré et je ne t’ai laissé aucun doute. 

Un homme de religion (dhû umma) pourrait-il fauter alors qu’il est 
obéissant? » 

[Tabarî précise :] “dhû umma” a ici le sens de “dhû dîn”. D’après ces propos 
l’interprétation du verset est la suivante : les hommes formaient une communauté 
(umma) unie sur une seule Tradition (milia) et une seule Religion (dîn). 

En réalité, selon ce point de vue [ajoute Tabarî], “umma” signifie fondamen¬ 
talement une communauté rassemblée dans une religion unique (dîn wâhid) et il 
suffit qu’il soit fait mention du terme “umma” pour évoquer la religion de cette 
communauté. 

1.1.2. # D’après d’autres, le terme “ nâs” désigne Adam et ses fils, et le terme “ umma” 
signifie “obéissance”. Le sens du passage est le suivant : Adam et les siens étaient 
conformes à la vérité, ils obéissaient à Dieu et reconnaissaient Son unicité. 

1.1.3. • D’après d’autres, le sens serait le suivant : Les hommes étaient conformes 
à une Tradition unique au moment même où les descendants d’Adam furent sortis 
de ses reins et présentés devant lui. 

... Ubayy ibn Ka'b a dit : « Les hommes étaient conformes à une Tradition unique 
lorsqu’ils furent présentés à Adam et qu’Allâh leur conféra alors la Nature 
primordiale, selon la Soumission, et qu’ils reconnurent leur servitude 4 ... ». 

1.1.4. • D’autres disent que ce passage signifie : les hommes formaient une commu¬ 
nauté unique conforme à une Religion unique et à une Tradition unique 5 c’est l’avis 
le plus pertinent. 

... Suddiyy a dit : « “Les hommes formaient une communauté unique” ; c’est-à-dire : 
ils suivaient une Religion unique, (Dîn wâhid), la Religion d’Adam, par 
la suite, ils divergèrent et “ Allâh [leur] envoya des Prophètes comme Annon¬ 
ciateurs et Avertisseurs”. 

Cette Religion qui était la leur était la Religion de la Vérité (Dîn 
al_Haqq) ». 

1.1.5. [Tabarî ajoute] Il est permis de considérer que la période où “les hommes 
formaient une communauté unique” était celle qui sépare l’époque d’Adam de celle 
de Noé, comme le disent Ibn Abbâs et Qatâda ; il est aussi permis de considérer qu’il 
s’agit du moment où fut présenté devant Adam toute sa descendance ; il peut aussi 
s’agir d’un autre moment et il n’y a aucune indication ni dans le Livre de Dieu, 
ni dans les données traditionnelles, qui puissent permettre d’affirmer qu’il s’agit 
uniquement de tel moment et non d’un autre. Il n’est donc permis de dire à cet endroit 
que ce que Dieu — Puissant et Majestueux — dit Lui-même. Ignorer quel était pré¬ 
cisément ce moment ne vous nuira pas et le savoir ne vous profitera pas car posséder 
une telle science n’est pas véritablement une obéissance à Dieu. 

Quoi qu’il en soit, une chose est sûre, c’est que ces hommes, dont Dieu vous dit 




ici qu’ils formaient une communauté unique, vivaient selon la foi (imân) et la Reli¬ 
gion de la Vérité et non selon l’impiété ou l’associationisme. Ce qui permet d’affirmer 
cela c’est ce passage de la sourate “ Yûnus” où Dieu dit : « Les hommes ne formaient 
qu’une communauté unique ét divergèrent par la suite [au sujet de la Vérité] et 
n’eut été une décision de ton Seigneur prise antérieurement, le différend qui les 
opposait alors eût été tranché » 7 . 

Or, dans ce verset, Dieu menace les hommes du fait de leurs divergences (ikhtilâf) 
et non du fait qu’ils étaient unis et formaient une communauté unique ; s’ils avaient 
antérieurement été unis sur l’impiété, la divergence ne pourrait être due qu’au fait 
qu’une partie d’entre eux fût passée de l’impiété à la foi et dans ce cas, il serait plus 
conforme à la Sagesse divine, de leur adresser des promesses et non des menaces ; 
de plus, ceux qui seraient ainsi revenus à la foi seraient donc dans un état de “ retour” 
(tawba) et de repentir et il serait inconcevable que Dieu les menaçât dans cet état 
alors qu’il n’en aurait rien fait pour l’état d’impiété qui eût été auparavant le leur. 

Par conséquent, la divergence est due au fait qu’après avoir été unis, sur la foi, 
les hommes se divisèrent sur ce point et qu’une partie d’entre eux passa à l’impiété. 

1.2. “/fl baatha-Llâhu -Ji-Nabiyyîna mubachchirîna wa mundhirîna” = « Allâh 
envoya alors les Prophètes comme Annonciateurs et Avertisseurs ». 

C’est-à-dire : Dieu missionna des Envoyés pour annoncer à ceux qui Lui ont 
obéi la Bonne Nouvelle (yubachchirûna) 8 d’une récompense ultime abondante et 
d’une noble fin, et pour avertir ceux qui Lui auront désobéi et qui auront été impies 
à Son égard d’un châtiment intense, d’une reddition des comptes malheureux et 
d’un séjour éternel dans le Feu. 

1.3. “ wa anzala maaJium al-Kitâba bi-LHaqqi li yahkuma bayna^i-nâsi fî mâ 
khtalafû fî-hi” = « et [II] fit descendre avec eux le Livre [écrit] selon la Vérité afin 
qu'il arbitre entre les hommes au sujet de ce sur quoi ils avaient divergé ». 

C’est-à-dire : et II fit descendre la Thora afin que celle-ci arbitre entre les hommes. 

Dans ce passage, Dieu attribue l’arbitrage au Livre, car en réalité c’est le Livre 
qui arbitre entre les hommes et non les Prophètes et les Envoyés ; en effet, lorsque 
des Prophètes ou des Envoyés avaient à juger dans une affaire ils ne rendaient leur 
jugement qu’en fonction des indications que leur donnait le Livre que Dieu avait 
révélé, en sorte que par les indications qu’il fournissait sur le jugement exact qu’il 
convenait de rendre, le Livre était l’arbitre véritable entre les hommes même si ce 
n’est pas lui-même qui rendait le jugement 9 . 

(2,213)2. Commentaire du passage « Seuls ceux qui l'avaient reçue... » jusqu'à 


.. entre eux ». 


Les divergences (ikhtilâf) dont il était question précédemment se 
produisirent donc après que les hommes fussent unis sur une doctrine 
unique et avant la révélation du Livre. Elles portaient donc sur la 
Vérité elle-même. 

Les divergences dont il va être question à présent se produisirent 



après la révélation du Livre, parmi ceux qui étaient restés fidèles à la 
Vérité et portent sur le Livre lui-même. 

2.1. « Seuls ceux qui l’avaient reçu divergèrent à son sujet ». 

C’est-à-dire : seuls divergèrent au sujet du Livre, c’est-à-dire au sujet de la 
Thora, ceux qui l’avaient reçu c’est-à-dire les Juifs parmi les Fils d’Israël (aLYahûd 
min Banî Isrâ'îl) 10 . Ceux-ci avaient en effet reçu la Thora et la science à son sujet. 

2.2. « après que les preuves évidentes leur fussent parvenues ». 

C’est-à-dire : après que Dieu leur eût donné des preuves (hujaj) et des indications 
claires que ce Livre au sujet duquel ils divergeaient et sur les jugements duquel ils 
étaient en désaccord, provenait vraiment d’auprès de Dieu qu’il était la Vérité 
(al_Haqq) sur laquelle il ne leur était pas permis d’avoir des divergences (ikhtilâf 
fî_hi) [les uns lui étant fidèles et les autres non] et que, par conséquent, il ne leur 
était pas permis d’agir contrairement à (bi_khilâf) ce qui s’y trouvait énoncé. 

Le verbe “ikhtalafa” construit avec la préposition “fl” signifie : 
“être en divergence sur”. Dans le commentaire, le verbe de même racine 
“khâlafa” (maçdar : khilâf) signifie : être contraire à, être en opposition 
avec. Rappelons que la “divergence” (ikhtilâf) parmi les gens qui ont 
reçu le Livre (comme la “divergence” survenue après que les hommes 
aient tous été conformes à une Tradition unique) concerne à présent 
l’ensemble de la communauté des “Yahûd”, les uns suivant le Livre, 
les autres s’y opposant (khâlafû_hu). Le commentaire de Tabarî montre 
ici comment un seul verbe (“ikhtalafû”, ils divergèrent) fait implicite¬ 
ment allusion à une notion propre à une autre forme verbale de la même 
racine et qui se rapporte plus particulièrement au groupe de ceux qui, 
parmi les Yahûd, s’opposèrent (khâlafû) à la Thora. L’allusion à cette 
opposition voire à cette hostilité de certains d’entre eux à l’égard de la 
Vérité du Livre va être accentuée dans la suite du verset par le terme 
“baghyan”. C’est dans cette optique que Tabarî continue : nous verrons 
qu’à la fin du verset, la “divergence” dont il sera question concernera, 
selon les commentaires, l’ensemble des gens du Livre c’est-à-dire les 
Juifs et les Chrétiens. 

Dieu fait donc savoir ici, au sujet des Juifs parmi les Fils d’Israël, qu’ils se sont 
opposés (khâlafû) au Livre, c’est-à-dire à la Thora, [ou que certains d’entre eux s’y 
sont opposés et, de ce fait] qu’ils entrèrent en divergence au sujet de ce Livre et ce 
malgré la science qu’ils en avaient et qu’ils choisirent délibérément d’être en oppo¬ 
sition (khilâf) avec les ordres et les jugements que Dieu y avait formulés. 

Puis Dieu précise que cette attitude qui consistait de leur part à choisir délibéré¬ 
ment l’erreur et à commettre des actes de désobéissance en s’opposant à l’ordre divin, 
n’était due de leur part que « par iniquité entre eux ». 

2.3. “ baghyan baynaJkum ” = « par iniquité entre eux » u . 

“aLbaghyu” est le maçdar du verbe “baghâ”. On dira “ baghâ e alâ fulân” pour 
dire que quelqu’un est arrogant envers quelqu’un d’autre et dépasse toutes les bornes 
de l’iniquité et de l’hostilité envers lui, de même on emploiera ce verbe pour dire 





qu’une plaie s’étend, que les flots débordent, qu’un nuage arrose abondamment la 
terre et la fertilise : dans tous ces cas, ce verbe comporte les notions d’accroissement 
(ziyâda) et de passage au-delà des limites (tajâwuz hadd). 

La signification de ce passage est donc la suivante : Les Juifs parmi les Fils 
d’Israël qui divergèrent au sujet du Livre et s’opposèrent en connaissance de cause 
à son autorité, ne le firent que par désir d’exercer le pouvoir sur les autres et par 
mépris pour eux. 

... Rabî e a dit à propos de ce passage : « Allâh revient ici aux Fils d’Israël ; “Seuls 
ceux qui l’avaient reçu” c’est-à-dire, qui avaient reçu le Livre et la science, 
“divergèrent à son sujet après que les preuves évidentes leur fussent parve¬ 
nues et ce, par arrogance entre eux” car certains d’entre eux ne cherchaient 
qu’à s’arroger les choses de ce monde, ses biens, ses plaisirs et ses parures ; 
c’était à qui obtiendrait la royauté et serait l’objet d’une crainte respectueuse ; 
c’est ainsi que les uns agirent avec iniquité à l’égard des autres et qu’ils 
s’entretuèrent » (...). 

(2,213)3. Commentaire de la fin du verset. 

3.1. “ bi-idhni-Hi” = « Par Sa Science » 12 . 

C’est Sa Science au sujet de ce vers quoi II les guide et par laquelle II les guide. 

Le terme “idhn” a différentes significations il peut désigner la permission (...), 
le congé de celui qui a été congédié, ou encore la science film). On dira par exemple 
“adhintu bi_hâdhâ _L_amr” pour dire : je connais ( e alimtu) cette chose 13 . 

Selon les commentaires, les divergences dont il vient d’être question 
en dernier lieu survinrent parmi les Juifs au sujet de la Thora. Les diver¬ 
gences dont il sera question dans la suite du verset concernent d’après 
certains commentaires, l’ensemble des Gens du Livre, Juifs et Chrétiens ; 
ceux qui sont guidés vers la Vérité sont les musulmans, ou d’une façon 
générale, “ceux qui se soumettent”. 

Mais Tabarî va passer insensiblement d’une interprétation quelque 
peu limitative à une autre d’ordre beaucoup plus universel : ce verset 
concerne tous les cas de communauté traditionnelle au départ unie sur 
l’essentiel, c’est-à-dire sur le Principe, ce qui est, une orientation de type 
“abrahamique”, puis divisée du fait que les uns s’écartent de cette vérité 
alors que les autres la suivent encore et resteront, comme les témoins de 
la vérité jusqu’au Jour de la Résurrection. 

3.2. « Allâh guida ceux qui croient vers la Vérité au sujet de laquelle les autres diver¬ 
geaient ». 

C’est-à-dire : Dieu accorda Son soutien providentiel à ceux qui ont foi en Lui 
et en Son Envoyé Muhammad — sur lui les Grâces et la Paix — pour les guider vers 
ce sur quoi se divisèrent ceux qui reçurent le Livre. 

Tabarî interprète ensuite ces divergences comme se rapportant au 
Jour de la Jumu'a, c’est-à-dire au Vendredi : alors qu’ils étaient tous 
tenus à observer le Vendredi, les Juifs observèrent le Samedi et les Chré¬ 
tiens le Dimanche 14 ; à l’appui de cette interprétation il citera deux 
hadîths concordants et plusieurs propos dont celui d’Ibn Zayd. 


...En commentant ce passage, Abû Hurayra rapporte que le Prophète a dit : « Nous 
sommes les “derniers-premiers” au Jour de la Résurrection; nous serons 
les premiers à entrer au Paradis, bien qu’ils [les Gens du Livre] aient reçu 
le Livre avant nous et que nous l’ayons reçu après eux 15 . 

Par Sa science, Allah nous a guidés “vers la vérité au sujet de laquelle 
ils divergeaient”. 

Ce jour 16 est donc le jour vers lequel Allâh nous a guidés, et les gens 
nous suivent en cela. Demain est pour les Juifs et après demain pour les 
Chrétiens ». 

... Ibn Zayd a dit : « Allâh a guidé ceux qui croient vers la Soumission (islâm) [Ceux 
qui divergèrent] divergèrent au sujet de la prière (çalât), les uns priant 
vers l’Orient, les autres vers Jérusalem ; Allâh nous a guidé vers la Qibla 17 ; 
ils divergèrent au sujet du jeûne, les uns jeûnant une partie du jour et les 
autres une partie de la nuit ; Allâh vous a guidé en cela pour que nous jeû¬ 
nions [Le mois de Ramadan] 18 ; ils divergèrent au sujet du Jour de la 
Jumu'a (Jour du Rassemblement) : les Juifs adoptèrent le Samedi, les Chré¬ 
tiens le Dimanche et Allâh nous a guidé en cela [vers le Vendredi] 19 ; ils 
divergèrent à propos d’Abraham, les Juifs disant qu’il était Juif, et les Chré¬ 
tiens disant qu’il était Chrétien, or Allâh le rendit totalement indépendant 
de ces considérations et II fit de lui un “Orthodoxe Soumis” (hanîfan 
musliman) et “ce n’était pas un associateur” 20 ; ils divergèrent au sujet 
de Jésus : les Juifs l’accusant d’imposture et les Chrétiens en faisant un 
Seigneur (Rabb) ; Allâh vous a guidé vers la vérité en ce qui le concerne 21 . 

C’est là le sens de ce passage : “ Par Sa science, Allâh guida ceux qui 
croyaient vers la Vérité au sujet de laquelle [les autres] divergaîent” ». 

[Tabarî ajoute — Résumé]. La guidance que Dieu a accordée à ceux qui ont 
eu foi en Muhammad pour les mener à la Vérité sur laquelle divergaient ces Factions 
parmi les Fils d’Israël, a consisté à les soutenir providentiellement pour qu’ils attei¬ 
gnent la Vérité à laquelle se conformaient ceux qui vivaient avant l’apparition de ces 
divergences et que Dieu avait décrit comme formant “une communauté unique” ; 
cette Vérité est la Religion d’Abraham, le Pur (ou : l’Orthodoxe), le Soumis, l’Ami 
intime du Tout-Miséricordieux; ces croyants, comme Dieu les décrit (en 2,143), 
devinrent ainsi une “communauté médiatrice” (ummatan wasatan) afin d’être té¬ 
moins à l’égard des hommes 22 . 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,213) 

1. kânû e alâ charîatin min al_Haqq : litt. : ils étaient conformes à une voie unique de la 
Vérité. Le terme “charî'a” signifie fondamentalement la “voie”, la “route”, et sert à désigner 
en particulier une “ Législation traditionnelle” comme celle de l’Islâm. 

2. Le terme “ qam” (plur. qurûn) traduit id par génération, doit être pris dans un sens large 
de “cycles” de générations : chacun de ces “cycles” étant dominé par un éponyme donnant son 
nom à toute la série des générations de ce “cycle”. 

3. Dîn : voir com. (2,136 à 138)3.2. et ses notes 14 à 20. 

4. Allusion au Pacte primordial évoqué en Cor. 7,172. 

5. Dans ce dernier cas, les termes “umma wâhida” ne signifient pas “Tradition unique” 


mais “Communauté unique” et les termes “conforme à une Tradition unique” sont considérés 
comme sous-entendus. 

6. Tabarî admet ici les opinions mais non les affirmations catégoriques qui exclueraient 
nécessairement les autres possibilités de compréhension. Tabarî semble dire qu’en réalité ce 
passage coranique évoque différents moments spirituels de l’humanité. 

7. Cf. Cor. 10,19. 

8. Sur la signification du verbe “ bachchara” voir com. (2,25)1tome 1, p. 119. 

9. Le texte coranique ne spécifie pas la nature de ce Livre. D’après Tabarî et les commentaires 
qui replacent la hiéro-histoire de l’humanité dans une perspective comparable à la perspective 
biblique, il s’agit de la Thora. 

Indépendamment de cette perspective, somme toute spécifique et spécifiante, le texte cora¬ 
nique est en lui-même plus universel et une analyse linguistique du texte montrerait qu’il com¬ 
porte ici d’autres possibilités de compréhension. Remarquons que le terme “Kitâb” (Livre) 
peut désigner ici “ Les Livres”, le singulier pouvant évoquer un “tout” englobant tous les cas 
particuliers comme cela se produit par exemple pour le terme “Ciel” (exemple donné par Tabarî 
en com. (2,29)2.1.) ou pour le terme “Envoyé” (lorsque le terme Rasûl est compris comme dési¬ 
gnant non plus la personne particulière d’un Envoyé, mais l’Envoyé par excellence dans sa fonc¬ 
tion permanente ; voir com. 2,101 et note 1 du com. 2,38). 

De plus, l’évocation au singulier de cette “pluralité” du “Livre [écrit] selon la Vérité” 
fait alors à l’évidence allusion à son unité essentielle car « Les Paroles ne changent pas auprès 
d’Allâh » (Cor. 10,64), bien que le Coran mentionne aussi explicitement en de nombreux en¬ 
droits, la pluralité des Livres révélés (par exemple 2,285), ce qui correspond à un autre aspect de la 
question. 

10. Le fait que Tabarî parle de “Juifs parmi les Fils d’Israël” indique clairement que ces 
deux termes ne doivent pas être confondus et en fait, dans le Coran, ce qui est dit au sujet des 
“ Yahûd” l’est en termes assez différents de ce qui est dit des Fils d’Israël en général. Nous avions 
déjà dû attirer l’attention sur la précision terminologique du Coran sur ce point à l’occasion du 
commentaire de la sourate de l’Ouverture (com. (1,7) 1.4.) où d’après certains commentaires 
« ceux qui encourent Ta Colère » fait allusion aux “Yahûd” alors que rien de comparable n’était 
des Fils d’Israël en général. 

Par ailleurs, du seul point de vue linguistique, les termes “Fils d’Israël” évoquent unique¬ 
ment la descendance (spirituelle et corporelle) de Jacob (voir com. (2,40)1.) ce qui ne comporte 
aucune connotation négative alors que le terme “Yahûd” dérive du verbe “hâda” qui signifie 
“se repentir, revenir à réscipiscence”. (voir com. (2,62)1.2.) ce qui fait allusion à une erreur ou 
à un égarement préalable. 

Or cette distinction linguistique correspond également à une distinction historique : le 
terme Yahûd désigne plus spécialement les Fils d’Israël à partir de l’Exode et de leur Errance 
dans le désert. C’est au cours de cette période de leur histoire sacrée que se produisirent certaines 
déviations comme l’adoration du Veau d’or et cela au moment même où la Loi sinaïtique allait 
être révélée ; ces déviations furent des germes de divergences par rapport à la Révélation et l’An¬ 
cien Testament évoquera longuement les conséquences spirituelles et historiques de ces diver¬ 
gences d’avec la Loi, toute l’histoire d’Israël en était imprégnée ; ce sont ces divergences qui sont 
évoquées synthétiquement dans ce passage coranique. 

11. Selon le cas, nous serons amenés à traduire le terme “ baghy” par iniquité, arrogance, 


12. Le commentaire suit ici l’ordre des termes de la traduction et non celui du texte arabe. 

13. Ces explications, données par Tabarî à l’occasion du commentaire du verset 102 n’avaient 
pas été traduites à ce moment-là ; le terme “idhn” avait été alors rendu par “permission” ce qui 
est sa signification habituelle bien que Tabarî lui préférait aussi dans ce contexte-là le sens de 


14. Tabarî ne fait pas mention des passages coraniques où il est dit que le Sabbat avait été 
imposé aux Juifs. (Samedi se dit en arabe, yawm as_sabt, c’est-à-dire : jour du repos (subât). 

Par ailleurs, il ne mentionne pas non plus la correspondance entre ces trois jours, Vendredi, 
Samedi et Dimanche, et les “ trois .jours” de la Semaine divine de la Création : Vendredi, 6 e jour 
correspond au Jour de la création de l’Homme (en arabe Jumu'a signifie “rassemblement”), 
Samedi au Jour du Repos et Dimanche au premier jour de la Création. (En arabe dimanche est 
appelé yawm aLahad, litt. : Premier Jour). 

Enfin Tabarî ne dit rien au sujet des autres possibilités de compréhension de ce passage, 
fondées sur les autres constructions syntaxiques possibles. 

15. Voir en particulier sourate 56 (l’Échéante). 

16. Suivant le contexte du commentaire, il s’agit donc du Vendredi (Jumu'a) ; indépendam¬ 
ment de ce contexte ceci peut aussi se rapporter à des questions d’ordre eschatologique. 

17. Voir com, (2,115); com. (2,135)2.1. et 2.2. ; com. (2,144)2. 

18. Voir com. (2,183-184)1.2. 

19. Voir la sourate “ ALJumu'a” : 62,9 à 11. 

20. Voir en particulier com. (2,135)2. et Cor. 3,67 et 6,79. 

21. Voir Cor. 4,171 et 172 et 5,72, 73 et 110. 

22. Voir com. (2,143)1. 
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« Comptez-vous entrer au Paradis alors que [des épreu¬ 
ves] semblables à celles qui touchèrent ceux qui vous ont 
précédé ne vous ont pas encore atteints? 

La misère, la douleur les accablèrent [les croyants] et ils 
furent ébranlés au point que T Envoyé, et ceux qui croyaient 
avec lui s’écrièrent : “A quand le soutien d’Allâh?”. 

En vérité, le soutien d’Allâh n’est-il pas proche? » 

“am hasibtum an tadkhulû _L_jannata wa lammâ 
ya'tLkum mathalu -Liadhîna khalaw min qabli_kum/ 
massat_humu _Lba'sâ'u wa cLdarrâ'u wa zulzilû hattâ 
yaqûla_r_rasûlu waJ_ladhîna âmanû ma c a_hu matâ naçru_ 
_llâhi aJâ inna naçraJlâhi qarîbun”. 


(2,214) 


(2,214) Bref extrait résumé. 

Le sens de ce verset est le suivant : Ô vous qui croyez en Dieu et en Ses Envoyés 
comptez-vous entrer au Paradis alors que vous n’avez pas encore été atteints par 
des^ épreuves semblables aux difficultés, aux calamités et aux épreuves qui touchèrent 
ceux qui, avant vous, suivirent fidèlement les Prophètes et les Envoyés 1 ? Comme eux, 
les croyants furent accablés par la misère (ba'sâ) due à une terrible indigence, par 
la douleur (darrâ') causée par de graves maladies et par des “ébranlements” de 
l’âme provoqués par la crainte et la terreur qu’inspirent les ennemis ; ils en arrivèrent 
à estimer que le secours divin n’arrivait pas assez rapidement, au point de s’écrier : 
« A quand le soutien d’Allâh ? ». 

Dieu informe ensuite les croyants que le secours qu’il leur apporte est proche 
et qu’il leur donnera le dessus et la victoire sur leurs ennemis. 

D’après ce que prétendent les commentateurs, ce verset fut révélé lors de la 
Journée du Fossé lorsque les Croyants furent pris d’une grande crainte à l’égard 
des Factions (Ahzâb) coalisés contre eux 2 . 

[Précision]. Les termes “wa zulzilû” signifient qu’ « ils furent ébranlés » par 
la crainte de l’ennemi et il ne s’agit pas ici d’un tremblement de terre. 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,214) 

1. Ce verset comporte une anacoluthe car la comparaison s’arrête ici ; la suite du verset 
et le commentaire afférent, tout en faisant allusion à des situations analogues vécues par les peu¬ 
ples antérieurs, concerne directement les musulmans; le pronom “les” dans “les accablèrent” 
(massat_hum) se rapporte aux croyants auxquels s’adressent le discours au début du verset. 

2. Journée du Fossé (Yawm aLKhandaq) ou Journée des Factions (Yawm aLAhzâb) : 
cette guerre eut lieu en l’an 5 de l’Hégire (627 après J.-C.) à l’instigation des Juifs de Médine, 
les Nadir. Les musulmans furent assiégés en plein hiver à Médine par les Qurayschites auxquels 
s’étaient joints les tribus Ghatafanes et la confédération des Habîch. Découragés, éprouvés par 
la faim et le froid, les croyants se plaignirent à l’Envoyé et disaient : « A quand le soutien d’Allâh? » 
Voir “la Vie de Muhammad”, éd. H. Cl., p. 181. Voir aussi Cor. 33,11 à 27. 
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« Ils t’interrogent sur ce qu’ils doivent dépenser. Ré- (2,215) 
ponds leur : “ Les biens que vous dépensez [en aumônes] doi¬ 
vent l’être pour les deux parents, les proches, les orphelins, les 
pauvres et les “fils de la route”. 

Quelque bien que vous fassiez, Allâh le sait ». 

“yas'alûnaJca mâ dhâ yunfiqûna/qul mâ anfaqtum 
min khayrin fa_lLLwâlidayni wa _l_aqrabîna wa _l_yatâma 
wa _Lmasâkîni wa _bni _s_sabîli/wa mâ taf alû min khayrin 
fa^inna _llâha bi_hi e alîmun ”. 

(2,215) Bref extrait résumé. 

Le sens de ce verset est le suivant : Ô Muhammad, les croyants t’interrogent 
sur ce qu’il convient de dépenser en aumônes et à qui il convient de les donner. 

D’après Ibn Jurayj, il s’agit des dépenses (nafaqât) faites volontairement car 
l’aumône légale (zakât) est autre chose. 

D’après Suddiyy, ce verset fut révélé alors que la “zakât” n’avait pas encore 
été instituée. 

Voir com. (2,177)2., com. (2,219)2. et com. (2,222-223)6. A pro¬ 
pos de l’institution de la “zakât”, voir Cor. 9,60. 
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« Le combat vous a été prescrit bien que vous l’ayez en 
aversion. 

Pourtant il se peut que vous ayez en aversion une chose 
qui est un bien pour vous et il se peut que vous aimiez une 
chose qui est un mal pour vous. 

Or Allâh sait, alors que vous, vous ne savez pas ». 

“ kutiba e alay_kumu _Lqitâlu wa huwa kurhun la_ 
344 
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_kum/wa e asâ an takrahû chay'an wa huwa khayrun la_ 

_kum wa é asâ an tuhibbû chay'an wa huwa charrun la_kum/ 
wa _llâhu ya'lamu wa antum lâ ta'lamûna”. 

(Ü2;2'16) Bref extrait résumé. 

Il s’agit du combat à livrer contre les associateurs. Les commentateurs divergent 
au sujet de ceux à qui ce combat est imposé par ce verset. 

• D’après les uns, dans ce verset, Dieu n’impose le combat qu’aux Compagnons 
du Prophète. 

• D’après d’autres, Dieu l’impose à tous les croyants jusqu’au moment où 
un nombre suffisant d’entre eux s’en charge, les autres étant à partir de ce moment-là 
dégagés de cette obligation, comme dans le cas de la prière sur les morts ou de leur 
lavage ; cet avis est le plus pertinent du fait de la concordance des données tradition¬ 
nelles sur ce point. 

• D’autres pensent que cette obligation s’impose à tous les musulmans jusqu’à 
la Dernière Heure. 

... Ibn Abbâs a dit : « Je me tenais un jour derrière le Prophète — sur lui les Grâces 
et la Paix — lorsqu’il me dit : 

— Ô Ibn Abbâs, sois satisfait de ce qu’Allâh a décrété même si c’est 
contraire à ton désir passionnel car ce [qu’il a décrété] est fermement établi 
dans le Livre d’Allâh. 

— Ô, Envoyé d’Allâh ! A quel sujet [me dis-tu cela] alors que je récite 
le Coran? 

A propos du passage : “ il se peut que vous ayez en aversion une chose 
qui est un bien pour vous... ” ». 

« Or Allâh sait... » c’est-à-dire : Dieu sait ce qui est bon pour vous et ce qui est 
mauvais pour vous ; gardez-vous donc d’avoir en aversion une chose qui vous a 
été prescrite ! 
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« Ils t’interrogent sur le mois sacré et sur le fait de com- (2,217) 
battre pendant ce mois. Réponds-leur : “ Combattre durant 
ce mois est une chose grave. Mais écarter [les croyants] de la 
Voie d’Allâh, être impie envers Lui et la Mosquée sacrée, et 
expulser les habitants de celle-ci est bien plus grave auprès 
d’Allâh. La subversion est pire que tuer [les impies]. 

Or [les associateurs] ne cesseront pas de vous combattre 
tant qu’ils ne vous auront pas fait ressortir de votre religion 
s’ils le peuvent. 

Ceux d’entre vous qui ressortiront de leur religion et 
mourront en étant impies, pour ceux-là, leurs œuvres auront 
été vaines dans ce monde, et dans l’Autre : ils seront les hôtes 
du Feu où ils demeureront immortels ». 

“yas'alûna_ka e ani_ch_chahri _l_harâmi qitâlin fî_hi 
qui qitâlun fî_hi kabîrun wa çaddun e an sabîlLJlâhi wa 

kufrun bi_hi wa_L_masjidi 1 harâmi wa ikhrâju ahli_hi 

min_hu akbaru e inda _Jlâhi wa_Lfitnatu akbaru minaJ_ 

_qatli/wa lâ yazâlûna yuqâtilûna_kum hattâ yaruddû_kum 
e an dîni_kum ini_statâ e û/wa man yartadid min_kum e an 
dînLhi fa_yamut wa huwa kâfirun fa_ulâ'ika habitat a e mâlu_ 

_hum fî_dldunyâ wa _l_âkhirati wa ulâ'ika açhâbu _n_nârî 
hum fîJhâ khâlidûna”. 

« En vérité, ceux qui ont cru et ceux qui ont émigré et (2,218) 
qui ont mené le combat dans la Voie d’Allâh, ceux-là peuvent 
espérer la miséricorde d’Allâh. 

Et Allâh est Pardonnant et Très-Miséricordieux ». 

“inna Uadhîna âmanû wa _l_ladhîna hâjarû wa 
jâhadû fi sabîli _llâhi ulâ'ika yarjûna rahmata Jllâhi wa 
.Jlâhu ghafûrun rahîmun”. 


Brefs extraits résumés. 

(2,217) « Ils t’interrogent... Réponds-leur : “ Combattre durant ce mois est une 
chose grave” ». ^ 

Ô Muhammad, tes Compagnons t’interrogent sur le fait de combattre durant le 
mois sacré de Rajab. 

Durant les mois sacrés 1 , tout combat est interdit et par respect pour le mois de 
Rajab, même celui qui rencontrait le meurtrier de son père ou de son frère ne l’affron¬ 
tait pas. Les Mudarites qualifiaient ce mois de “sourd” (açamm) car pendant cette 
période on n’entendait pas le bruit ni le cliquetis des armes. 

Circonstances de la descente de ce verset. 

...Suddiyy a dit : « L’Envoyé d’Allâh — sur lui les Grâces et la Paix — envoya 
en expédition un détachement de sept hommes (...) avec à leur tête e Abd 
Allâh ibn Jahch auquel il remit un ordre écrit qu’il ne devait lire que plus 
tard, une fois arrivé dans la vallée de Malal. 

Arrivé là, Jahch ouvrit le pli et lut : “Vajusqu’à ce que tu arrives dans 
la vallée de Nakhla”. Il dit alors à ses compagnons : “ Celui qui veut mourir 
qu’il exécute l’ordre [de l’Envoyé] et fasse son testament ; moi je fais le 
mien et j’exécute l’ordre”. Puis il continua sa route avec ses compagnons 
à l’exception de Sa'd ibn Abî Waqqâç et de 'Utba ibn Ghazwân qui ne le 
suivirent pas car ils avaient égaré une monture (...). 

Ibn Jahch arriva dans la vallée de Nakhla et y rencontra [une caravane 
mekkoise dans laquelle se trouvaient :] 2 ALilakam ibn Kîsân, e Abd Allâh 
ibn Mughîra (...) et 'Amru ibn al_Hadramî. Ils se battirent, ALHakam 
et e Abd Allâh furent faits prisonniers et e Amru fut tué. Le butin pris à 
cette occasion fut la première prise effectuée par les Compagnons de 
Muhammad — ... — 

Lorsqu’ils revinrent à Médine avec leurs deux prisonniers et les biens 
saisis comme butin, les Mekkois voulurent les racheter mais le Prophète 
leur répondit : “Nous attendrons de savoir ce que font nos deux Com¬ 
pagnons” 3 . 

Lorsque Sa'd et son compagnon revinrent, le Prophète accepta le ra¬ 
chat des deux prisonniers mais les associateurs se mirent à tenir des propos 
malveillants à son sujet : “ Muhammad, disaient-ils, prétend se conformer 
à l’obéissance à l’égard d’Allâh et c’est le premier à profaner 4 le mois sacré 
et à tuer l’un des nôtres en Rajab, 

Les musulmans répondirent : “ En fait, c’est en Jumâdâ que nous l’avons 
tué”. Certains dirent que c’était la première nuit de Rajab et d’autres que 
c’était la dernière nuit de Jumâdâ, or les musulmans remettaient leur épée 
au fourreau dès qu’on entrait en Rajab. 

En guise de blâme à l’égard des Mekkois, Allâh fit descendre ce verset : 
« Ils t’interrogent sur le mois sacré et sur le fait de combattre pendant ce 
mois. Réponds-leur : “ Combattre durant ce mois est une chose grave” », 
c’est-à-dire illicite. [La suite du verset signifie : ] mais ce que vous faites, 


vous associateurs, est encore plus grave que de combattre pendant un mois 
sacré : vous êtes en effet impies et dissimulateurs à l’égard d’Allâh, vous 
cherchez à écarter Muhammad et ses Compagnons de la Voie d’Allâh 
après les avoir expulsés de la Mosquée sacrée ; tout cela est bien plus grave 
et la “subversion” (fitna) c’est-à-dire le culte associateur est beaucoup 
plus grave auprès d’Allâh que ne l’est le fait de combattre pendant un mois 
sacré... 

Dans un autre propos, Urwa ibn Zubayr précise que dans le texte 
que le Prophète avait remis à Ibn Jahch il lui avait uniquement ordonné 
de rester embusqué pour observer une caravane de Quraychites et de lui 
rapporter ensuite des informations à leur sujet. 

...Plus loin, 'Urwa précise encore ceci : « D’après les Compagnons d’Ibn Jahch, 
celui-ci aurait prévu, en revenant à Médine avec les deux prisonniers et le 
butin, de réserver un cinquième de ce dernier pour le Prophète bien qu’il 
ne fût pas encore obligatoire de réserver un cinquième du butin pour lui 5 . 

Or, en arrivant devant le Prophète, celui-ci leur dit : Je ne vous ai pas 
ordonné de combattre pendant le mois sacré” et il ordonna qu’on ne tou¬ 
chât pas au butin ni aux prisonniers et refusa de prendre quoi que ce soit. 

Ibn Jahch et ses compagnons se retrouvèrent au milieu des musulmans 
et crurent qu’ils allaient les molester pour avoir agi comme ils l’avaient 
fait... ». 

“ al-fitnatu akbaru mina _ LqatI ” = « La subversion est pire que tuer ». 

La subversion (fitna) c’est être impie dissimulateur envers Dieu et adorer les 
idoles ; et cela est bien plus grave que de tuer 'Amru ibn aLHadramî 6 . 

“ man yartadid minJcum 'an dîniJhi ” = « Ceux d'entre vous qui ressortiront de 
leur religion » 7 . 

Le verbe “irtadda” (d’où “yartadid”) a le sens de revenir en arrière, revenir 
sur ses pas. C’est d’ailleurs dans ce sens qu’il est employé dans le passage : « ...et 
ils revinrent tous les deux sur les traces de leurs pas » (Cor. 18 , 64) 8 . 

(2,218) “ aLladhîna hâjarû” = « Ceux qui ont émigré» en abandonnant leurs de¬ 
meures sises dans les lieux où vivent les associateurs et en fuyant leur voisinage 9 . 

La “muhâjara” est le fait de s’écarter d’une chose pour aller vers une autre. 
Ce terme dérive de “hijra” qui est le fait de fuir une chose que l’on a en aversion. 

“ wa jâhadû fî sabîli _ Llâh ” = « et mènent le combat dans la Voie d’Allâh » 10 . 

La “mujâhada” est le fait de s’efforcer à faire une chose et dérive du verbe 
“jâhada” qui signifie : forcer quelqu’un à faire quelque chose qui lui est difficile. 
Si deux partenaires [ou adversaires] sont en présence et que chacun fait subir à 
l’autre des efforts qui lui sont pénibles, on dira que chacun fait faire des efforts à 
l’autre (yujâhiduJbu majâhadatan wa jihâdan). 

« A llâh est Pardonnant et Très-Miséricordieux » en particulier s’il le veut, 
Il pardonnera à Ibn Jahch et à ses compagnons et leur fera miséricorde. 

Tout ce verset a été également révélé à propos de Abd Allâh ibn Jahch et de 
ses Compagnons (...) 


NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,217-218) 

1. Les quatre mois sacrés de l’année lunaire : Rajab (7 e mois), Dhû_l_qi'da et Dhû_l_Hijja 
(1 I e et 12 e ) et Muharram (1 er mois). Le mois qui précède Rajab est Jumâda IL (Voir com. (2,190 
à 193) et sa note 2 — voir aussi com. (2,194)1.). 

2. D’après d’autres données mentionnées par Tabarî, la caravane transportait des denrées 
importantes pour les Médinois, entre autres, de l’huile et du beurre, et aussi, d’après Mujâhid 
du vin en provenance de Tâ'if. Ce dernier détail, s’il est authentique, établirait une continuité 
subtile entre ce verset et le verset 219. 

3. Sa e d et e Utba qui n’avaient pas suivi l’initiative d’Ibn Jahch. 

4. Litt. : à considérer le mois “sacré” (harâm) comme “non-sacré” ou “licite” (halâl). Voir 
note 6 du com. (2,126) et note 4 du com. (2,194), 

5. Voir sourate des Butins : 8,1. 

6. Si la profanation de la “sacralité” d’un mois sacré est grave, être impie à l’égard de Celui 
qui conféra cette sacralité est incomparablement plus grave car c’est Dieu Lui-même qui conféra 
ce statut aux mois sacrés (Cf. Cor. 9,37). 

7. Litt. : « Celui d’entre vous qui reviendra en arrière de sa religion ». 

8. Le verbe “irtadda” pourrait très bien être rendu par abjurer ou apostasier. Toutefois 
ces verbes ne rendent pas nettement la notion de retour en arrière qui est la notion fondamentale 
attachée à ce verbe et que Tabarî rappelle dans son commentaire. La racine “radda” signifie 
“rendre” et “faire redevenir” (Voir com. 2,109). 

9. Le verbe hâjara (émigrer) a pour nom verbal “muhâjara” (le fait d’émigrer) et pour parti¬ 
cipe actif “muhâjir”: Les “muhâjirûn” sont les Émigrés c’est-à-dire les Compagnons du Pro¬ 
phète qui ont quitté la Mekke avec lui et qui l’ont suivi à Médine. Par contre, les Compagnons 
d’origine médinoise sont les Auxiliaires (Ançâr). 

Le verbe “hâjara” dérive du verbe “hajara” dont le maçdar est “hijra” (émigration), mot 
qui a donné en français “ Hégire” qui désigne l’ère de référence des musulmans. L’Hégire débute 
en 622 après J.-C. 

10. Les termes “jihâd” et “mujâhada” sont deux noms d’action du verbe “jâhada” dont le 
sens fondamental signifie : faire des efforts contre quelqu’un et lui faire faire des efforts. La guerre 
contre les incroyants en particulier a été appelée “jihâd” car elle consiste avant tout en un déploie¬ 
ment d’efforts sur soi-même et contre l’adversaire. Ce terme a souvent été rendu en français 
par “guerre sainte” qui est une traduction discutable car elle ne rend absolument pas compte 
de la notion fondamentale du terme arabe tout en comportant une notion de “sanctification” 
qui, bien que présente dans l’emploi de ce terme en contexte proprement islamique et tardif, 
ne découle aucunement des notions propres de cette racine. De plus, le “jihâd” n’est pas forcé¬ 
ment une “guerre” telle que ce mot est habituellement compris en français. Dans un hadîth 
bien connu, le Prophète, au retour d’une expédition, dit à ses Compagnons qui se vantaient de 
leurs exploits : « Nous revenons du petit “jihâd” vers le grand “jihâd” » voulant dire par là : 
nous devenons du combat extérieur contre les infidèles pour mener à présent le combat intérieur 
contre les passions et les défauts de l’âme. Quant au maçdar “mujâhada”, doublet morpholo¬ 
gique de “jihâd”, il a été employé presque exclusivement pour désigner les efforts personnels 
d’ordre plus intérieurs accomplis en vue d’un but spirituel. Enfin “juhd”, maçdar du verbe à la 
forme simple signifie tout simplement “effort”. Toutefois, cette mise au point étant faite et 
l’expression de “guerre sainte” pouvant aussi être comprise de bien des façons, il nous arrivera 
fréquemment de traduire ainsi le ferme “jihâd”, à défaut d’un autre mot plus approprié. 

* 

* * 

Les questions juridiques abordées précédemment se rapportaient 
surtout aux obligations des individus par rapport à la Communauté. 



Le verset 219 ouvre la première grande période de la sourate por¬ 
tant uniquement sur les questions d’ordre juridique se rapportant au 
comportement des personnes, en particulier dans les domaines marital 
et familial. Cette période s’achève par le verset 242 soit 24 versets. 

Une seconde période portant sur des questions d’ordre juridique 
se rapportant plus spécialement aux questions financières s’étendra du 
verset 261 à 283 soit 23 versets. 

Enfin, les 21 autres versets qui constitueront comme un “recen¬ 
trage” ou une “réorientation” spirituelle de tout l’ensemble de la 
deuxième partie de cette sourate et compenseront le caractère austère 
et aride des versets statuant sur les questions rituelles ou juridiques, 
forment deux ensembles : 

— ver. 243 à 260 avec le rappel de l’histoire de Saül, des Prophètes 
Samuel, David et Abraham (exceptés les ver. 255 à 257). 

— ver. 255 à 257 et 284 à 286 : rappel des principes de la Foi et 
invocation finale. 
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« Ils t’interrogent sur les boissons enivrantes et les jeux 
de hasard. Réponds-leur : Dans les deux choses, il y a un mal 
grave et des avantages pour les gens mais le mal qu’ils com¬ 
portent est plus grand que leurs avantages. 

Ils t’interrogent [aussi] sur ce qu’ils doivent dépenser 
[en aumône]. Réponds-leur : [Donnez] l’excédent. 

C’est ainsi qu’Allah vous explicitera les [autres] Signes 
afin que vous réfléchissiez i-> ». 

“yas'alûna_ka e ani _l_khamri wa _Lmaysiri qui fî_ 
_himâ ithmun kabîrun wa manâfi'u li_n_nâsi wa ithnm_ 
_humâ akbaru min nafi_himâ/wa yas e alûna_ka mâdhâ 
yunfiqûna quli _l_ e afwa/kæ_dhâlika yubayyinu _llâhu la_ 
_kumu _l_âyâti la e alla_kum tatafakkarûna”. 


(2,219) 


Ce verset comporte trois parties distinctes ; le plan du commentaire 
se présentera ainsi : (2,219)1. — l re partie du verset portant sur les bois¬ 
sons enivrantes et les jeux de hasard. — (2,219)2. — 2 e partie du verset 
portant sur les aümônes. — (2,219)3. — 3 e partie : fin du verset à portée 
/ . générale directement liée du point de vue et du commentaire aux pre¬ 

miers termes du verset suivant. 

(2,219)1. « Ils t’interrogent sur les boissons ... » jusqu’à « ...que leurs avantages ». 

1.1. “yas'alûnaJka e ani JJdiamri waJ-maysir” = « Ils t’interrogent sur les bois¬ 
sons enivrantes et les jeux de hasard ». 

1.1.1. Explication du terme “khamr” (traduit ici par “boissons enivrantes”). 

Le verbe “khamara” signifie : couvrir, recouvrir, cacher, on l’emploiera par 
exemple pour dire : couvrir un récipient : “khamara -Linâ'”. Le voile de la femme 
est appelé “khimâr” du fait qu’elle l’utilise pour s’en couvrir la tête. De même la 
foule est appelée “khumâr” car celui qui y pénètre s’y trouve comme caché. 

C’est pourquoi toute boisson enivrante qui “recouvre” et “voile” la raison est 
appelée “khamr” 1 . 

1.1.2. Explication du terme “maysir” (traduit ici par “jeux de hasard”). 

Ce terme dérive du verbe “yasara” : être facile à quelqu’un, être nécessaire, 
s’imposer (wajaba). On appelle “yâsir” le sort “nécessité” (wâjib) par la fléchette 
qui est “sortie” lors du tirage des fléchettes 2 . 

Tabarî cite ensuite une quinzaine de propos concordants dans les¬ 
quels Mujâhid, Atâ, Qatâda, etc..., expliquent que « tous les jeux de 
hasard (qimâr) font partie du “ maysir” ». Chaque commentateur apporte 
de plus certaines précisions : ainsi même les jeux de dés et les sortes de 
tric-trac des enfants sont considérés comme “maysir”. 

...Ibn Sirrîn précise: « Toute chose dans laquelle entre un enjeu (khatar) est 
“maysir” ». 

... ALQâsim ibn Muhammad a dit : « ...Tout ce qui distrait de l’invocation d’Allâh 
et de la prière est “maysir” ». 

1.2. “fîJiimâ ithmun kabîr” = « Dans les deux, il y a un mal grave ». 

... Suddiyy explique ainsi ce passage : « Le mal (ithm) que comporte le vin c’est 
d’en boire jusqu’à s’enivrer et en conséquence de faire du tort aux gens ; 
quant au mal que comporte les jeux de hasard c’est de s’en remettre au gré 
du sort et, de ce fait, empêcher ce qui est de droit et par conséquent agir 
injustement ». 

...Ibn Abbâs a dit : « Le “mal grave” que comporte le vin est la perte de religion 
qu’entraîne sa consommation ». 

[Tabarî ajoute : ] Le plus pertinent est de dire ceci : comme le dit Suddiyy pour 
ce qui concerne le vin, le mal qui y est attaché réside dans le fait que celui qui en boit 
jusqu’à l’ivresse subit une perte de raison au point que la connaissance de son Sei¬ 
gneur le quitte ; ce mal est le plus grave qui soit. C’est peut-être là aussi le sens du 
propos d’Ibn Abbâs. Quant aux jeux de hasard, le mal qui y est attaché réside dans le 
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fait qu’ils distraient de l’invocation de Dieu et de la prière et suscitent l’inimitié et 
la haine entre les joueurs. Cette explication est conforme à ce que Dieu dit encore 
au sujet de ces deux choses « par les boissons et les jeux de hasard, le Chaytan ne 
cherche qu’à susciter l’inimitié et la haine entre vous et à vous détourner de l’invo¬ 
cation d’Allâh et de la prière » (Cor. 5,91). 

1.3. “ wa manâfi'u li-n-Jïâsi” = « et des avantages pour les gens ». 

Avant qu’il ne soit interdit, les avantages que l’on pourrait trouver dans le vin 
étaient, d’une part, les revenus rapportés par sa vente et, d’autre part, le plaisir à le 
déguster. 

Les avantages des jeux de hasard, quant à eux, ne résident que dans les gains 
éventuels : en particulier, lorsque les anciens Arabes jouaient aux fléchettes, l’enjeu 
était un mouton. Le perdant devait le fournir au gagnant qui l’égorgeait et répartis- 
sait les abattis entre les joueurs en fonction du nombre des fléchettes. 

... Mujâhid a dit : « Les avantages [de ces jeux] sont les parties de la bête [mise enjeu] 
que les joueurs peuvent gagner ». 

... Mujâhid a dit aussi que pour les boissons enivrantes et les jeux de hasard, les 
avantages dont il est question ici sont « les avantages que ces choses compor¬ 
taient avant d’être interdites ». 

... Ibn Abbâs précise : « En ce qui concerne le vin, les avantages que les gens avaient 
à le boire se trouvaient dans le plaisir à le déguster et dans la gaieté qui résul¬ 
tait de sa consommation (...) ». 

1.4. “ wa ithmuJîumâ akbaru min nafiJîimâ ” = « le mal quils comportent est 
plus grand que leurs avantages ». 

Dieu — que Son Invocation est précieuse ! — veut dire ceci : le mal résultant 
des jeux de hasard et de la consommation des boissons fermentées est bien plus nui¬ 
sible que ne sont profitables les avantages qui peuvent en être retirés. En étant ivres, 
ils se précipitent les uns sur les autres jusqu’à s’entretuer, et en “tirant au sort”, 
la mauvaise entente surgit entre eux et leur est préjudiciable à tous. [C’est d’ailleurs 
en de telles circonstances que] le verset fut révélé à propos du “ khamr” et du “ maysir ” 
avant qu’ils ne soient interdits définitivement. Dans ce verset, le mal est directement 
rattaché au vin et aux jeux de hasard, alors qu’en fait, il réside dans ce qui découle 
de leur utilisation, et qu’il est produit par leur intermédiaire (bLsabîlLhimâ) 3 . 

Enfin, certains commentateurs interprètent ce passage ainsi : le mal (ithm) 4 
qu’ils comportent après leur interdiction est plus important que ne l’étaient leurs 
avantages avant celle-ci. Les avantages se rapportent à la période précédant leur 
interdiction et le mal correspond à la période qui suit 5 . 

1.5. Conclusion de Tabarî — Circonstances de la révélation de ce passage. 

Nous préférons toutefois le commentaire que nous avons donné en premier lieu 
car les données traditionnelles concordent pour établir que ce verset fut révélé avant 
l’interdiction de ces choses et que le mal (ithm) dont il est question ici est celui qui 
est produit par leur intermédiaire et que nous avons décrit plus haut et non le “ péché” 
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(ithm) qu’il y a à transgresser leur interdiction après que celle-ci fût formulée. Il 
existe des données traditionnelles qui prouvent que ce verset fut révélé avant cette 
interdiction. 

... Sa'îd ibn Jubayr a dit que, lorsque ce verset fut descendu «... il y eut des gens pour 
désapprouver la consommation du “vin” compte tenu du passage “ dans 
les deux [choses] il y a un mal grave” et il y en eut d’autres par contre qui 
approuvèrent sa consommation compte tenu du passage “et des avantages 
pour les gens”. 

Ceci dura jusqu’au moment où le verset suivant fut descendu : “ ô vous 
qui croyez, ne vous approchez pas de la prière alors que vous êtes en état 
d’ébriété, et ce afin que vous sachiez ce que vous dites” (Cor. 4,43). 

A partir de ce moment-là les gens [qui continuaient d’en boire] s’en 
abstinrent au moment des prières et en burent à d’autres moments. Il en 
fut ainsi jusqu’à la descente du verset suivant : “ ô vous qui croyez, les bois¬ 
sons enivrantes, les jeux de hasard, les pierres dressées et les fléchettes divi¬ 
natoires ne sont qu’une souillure procédant de l’œuvre du Chaytân. Évitez- 
les !...”» (Cor. 5,90). 

... e A\vf rapporte que Abû Qamûç Zayd ibn Alî a dit : « Allâh — Puissant et Majes¬ 
tueux — fit descendre à trois reprises une révélation au sujet du “vin”. 

Dans le premier verset qu’il fit descendre, Allâh dit : “Ils t’interrogent 
sur les boissons enivrantes et les jeux de hasard. Réponds-leur : ...”. Parmi 
les musulmans, ceux pour qui la volonté d’Allâh était qu’ils agissent de la 
sorte, continuèrent alors à boire du vin. 

C’est ainsi que deux hommes entrèrent en prières et se mirent à dire 
des choses aberrantes — e Awf, qui rapporte ce propos, ne sait pas de quoi 
il s’agissait —. C’est à propos de ces deux hommes qu’Allâh... fit descendre 
le verset suivant : “... ne vous approchez pas de la prière alors que vous êtes 
en état d’ébriété,.et ce, afin que vous sachiez ce que vous dites...”. A partir 
de ce moment-là, ceux qui continuaient d’en boire s’en abstinrent au mo¬ 
ment des prières. 

D’après Abû Qamûç, il en fut ainsi jusqu’au moment où un homme se 
mit à se lamenter sur les victimes de la Bataille de Badr après avoir bu du 
“vin” (...) 6 . 

Ces lamentations parvinrent aux oreilles de l’Envoyé — sur lui les 
Grâces et la Paix — ; celui-ci, arriva en toute hâte, son manteau étroitement 
serré contre lui, tant la frayeur que lui inspirait de tels propos était intense. 
Lorsqu’il regarda l’homme en question il fut sur le point de le frapper avec 
quelque chose qu’il tenait en main. — Je me réfugie en Allâh, dit celui-ci, 
contre la colère d’Allâh et de Son Envoyé. Par Allâh, plus jamais je n’en 
boirai ! 

C’est alors qu’Allâh fit descendre l’interdiction définitive du“khamr” : 
“... les boissons enivrantes, les jeux de hasard... ne sont qu’une souillure 
procédant de l’œuvre du Chaytân. Évitez-les !...”» 

(2,219)2. “ y as' alûnaJca mâdhâ yunfiqûna qui : alJafw ” = « Ils t'interrogent sur ce 
quils doivent dépenser [en aumônes] ; réponds-leur : “l'excédent ”. » 






2.1. Dieu — que Son invocation soit magnifiée — veut dire ceci : Ô Muhammad, 
tes Compagnons te demandent ce qu’ils doivent dépenser de leurs biens en aumônes 
(çadaqa) ; réponds-leur qu’ils dépensent de cette façon les biens qu’ils ont en excé¬ 
dent ( c afw). 

Toutefois, les commentateurs divergent sur le sens à donner au terme “ e afw” 
(traduit ici par “excédent ”). 

D’après les uns, il s’agit du surplus (fadl) c’est-à-dire de ce qui reste une fois 
faites les dépenses indispensables pour soi-même et pour la famille dont on a la 
charge 7 . Ils se réfèrent aux propos suivants : 

... A propos de ce passage Ibn Zayd dit ceci : « Les gens travaillaient au jour le jour. 
Le surplus (fadl) était ce qui restait en sus des dépenses nécessaires pour 
subvenir aux besoins de ceux dont ils avaient la charge et ils en faisaient don ; 
ils ne faisaient pas d’aumône en laissant les personnes à leur charge affa¬ 
mées ». 

Tabarî cite encore cinq autres interprétations du terme “ e awf” : 

— d’après certains, il s’agit de la quantité de biens dont le prélève¬ 
ment n’a pas de conséquence visible sur l’ensemble ; 

— d’après d’autres, le “ e awf” en aumônes consiste à donner mais 
sans se mettre dans des difficultés telles que l’on soit obligé de solliciter 
les gens par la suite ; 

—- ou encore, cela consiste à n’être ni prodigue ni parcimonieux ; 

— ou encore, à ne donner que des biens de qualité ; 

— ou encore à s’acquitter de l’aumône obligatoire ; cette dernière 
interprétation étant catégoriquement rejetée par Tabarî qui précise : 

L’interprétation la plus pertinente de ce terme à cet endroit est celle qui a été 
donnée en premier lieu : le “ e awf” est ici l’excédent ou le surplus (fadl) et ceci est 
confirmé par les hadîths suivants : 

... Abû Hurayra rapporte qu’un homme vint trouver l’Envoyé d’Allâh et qu’il lui dit : 
— J’ai un dinâr. 

— Dépense-le pour toi-même ! 

— J’en ai un autre pour cela. 

— Dépense-le alors pour ta famille ! 8 
— J’en ai encore un autre. 

— Dépense alors pour ton fils ! 

— J’en ai encore un autre. 

— Dans ce cas, tu es plus à même de voir [ce qu’il convient d’en faire] ». 
... Jâbir ibn Abd Allâh rapporte que l’Envoyé a dit : « Si l’un d’entre vous est pauvre 
[et qu’il veut dépenser quelque chose en aumône] qu’il commence par lui- 
même, ensuite qu’il continue par ceux dont il a la charge et si ensuite il 
reste quelque chose qu’il en fasse aumône à d’autres ». 

2.2. Divergence à propos du statut énoncé dans ce verset : est-il abrogé ou non? 
• D’après certains savants, le statut énoncé dans cette partie du verset a par 

la suite été abrogé par l’institution de l’aumône légale obligatoire (az_zakât aL 





mafrûda) ; ils se réfèrent à un propos d’Ibn Abbâs selon lequel ce statut était en 
vigueur avant que l’aumône ne soit imposée. 

• D’après d’autres, ce statut ii’a pas été abrogé, car le “ e afw” mentionné ici 
désignerait T aumône obligatoire elle-même. 

[Tabarî ajoute : ] Le commentaire le plus pertinent de ce passage est de dire ceci : 
la réponse que le Prophète doit donner à ceux qui l’interrogent sur ce qu’il convient 
de dépenser en aumône ne comporte pas l’institution d’une obligation imposée par 
Dieu. En fait, en réponse à ceux qui interrogèrent Son Prophète sur ce point, Dieu 
fait connaître ici les dépenses qui Le satisfont et celles qui l’irritent 8 bis . Ce pas¬ 
sage n’abroge donc aucun statut différent énoncé antérieurement et n’est abrogé 
par aucun autre statut énoncé ultérieurement mais enseigne à l’homme scrupuleux 
dans sa religion les convenances qu’il ne convient pas de transgresser à propos des 
aumônes volontaires et des dons, convenances que le Prophète lui-même enseignait 
à ses Compagnons. 

(2,219)3. « C'est ainsi qu’Allâh vous explicitera les [autres] Signes afin que vous 
réfléchissiez (H») ». 

La fin de ce verset est à compléter avec le début du verset suivant ; 
compte tenu de cet enjambement le passage se présente comme suit : 
« Cest ainsi qu'Allâh vous explicitera les Signes afin que vous réflé¬ 
chissiez sur la vie immédiate et la Vie dernière » 9 . 

Dieu veut dire ceci : de même que, dans les versets précédents de cette sourate, 
Je vous ai déjà fait connaître clairement Mon enseignement et Mes arguments ce 
qui vous permettra d’être sauvés de Mon châtiment, Mes limites normatives (hudûd), 
les obligations que Je vous impose ainsi que les preuves que tous ces versets contien¬ 
nent au sujet de Mon unicité et de celui que J’ai envoyé vers vous, de même en sera-t-il 
dans le reste de Mon Livre que J’ai fait descendre sur lui ; Je vous ferai connaître 
tout cela de cette façon, 

« afin que vous réfléchissiez » à Ma promesse, à Ma menace, à Ma récompense 
et à Mon châtiment. 

Continuez donc à M’obéir pour obtenir Ma récompense dans la Demeure 
ultime et le succès spirituel : la félicité éternelle. Ne vous arrêtez pas aux piètres 
jouissances et aux quelques plaisirs que peut procurer la désobéissance à Mon égard 
dans ce bas-monde éphémère ! 

... Ibn Abbâs commente ainsi : « “ C’est ainsi qu’Allâh vous explicitera les Signes afin 
que vous réfléchissiez sur la vie immédiate et la Vie dernière” c’est-à-dire : 
afin que vous réfléchissiez sur le caractère éphémère de la vie immédiate 
et son anéantissement et sur l’arrivée inéluctable de la Vie dernière et sa 
permanence». 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,219) 

1. Le verbe “khamara” signifie aussi “faire lever la pâte en y mettant du levain” et “takha- 
mara”, fermenter. Il eut donc été possible de traduire le terme “khamr” par “boissons fermen- 



tées” ; ce terme a été traduit ici en fonction de la signification première retenue par Tabarî qui 
d’ailleurs ne mentionne pas l’autre aspect ; pour plus de commodités nous le rendrons parfois 
dans le commentaire par “vin”, terme par lequel il est habituellement traduit, et auquel il corres¬ 
pond effectivement dans la plupart des contextes. Toutefois, dans ce contexte coranique, envisagé 
comme le fait Tabarî du point de vue juridique, il ne faudra pas perdre de vue son sens fonda¬ 
mental et même s’il est traduit par “vin” il désignera en fait toutes les sortes de boissons eni¬ 
vrantes sans exception. 

2. La notion de “sortir” (zahajra) se retrouve dans l’appellation des parties empennées des 
fléchettes et dans le nom de certains jeux de dés (az _zahr) où la partie supérieure du dé “sort” 
(zahr), la partie inférieure restant cachée (batn). Les termes “zahr” et “batn” désignent aussi 
respectivement le dos et le ventre. Le nom “az _zahr” a donné en espagnol “azar” d’où le mot 
français hasard. (Certains font toutefois dériver ce mot du terme “ az_zahr” qui signifie l’éclat, 
la bonne fortune, mais cette étymologie est discutable). 

3. On lit en effet : “fî_himâ ithmun kabîr” = « dans les deux choses, il y a un mal grave » ; 
et plus loin : “ithmu-humâ” = litt. « le mal de tous les deux ». C’est pourquoi, il est dit ici que 
“le mal” est directement rattaché aux boissons fermentées et aux jeux de hasard. 

4. Pour mieux comprendre ce point de vue, il faudrait traduire ici le terme “ithm” non pas 
par “mal” mais par “péché” ce qui est effectivement son sens dans beaucoup d’autres versets. 
Toutefois, ce terme comporte les deux significations et celle que nous avons retenue corres¬ 
pond à l’interprétation retenue par Tabarî. 

5. Cette possibilité de compréhension correspondrait au point de vue qui ne tient pas compte 
des circonstances de la Révélation et qui envisage les versets coraniques dans la simultanéité 
de leur actualité permanente : de ce point de vue en effet, ce verset qui fut pourtant le premier 
à être révélé sur cette question et où l’interdiction n’est pas formulée explicitement, peut être 
expliqué par les autres versets portant sur la même question et où l’interdiction est énoncée clai¬ 
rement, bien que les moments historiques de la Révélation de ces différents versets soient espacés 
de plusieurs années. Inversement, ces versets révélés postérieurement sont complétés par celui-ci. 
(Voir le commentaire sur la notion d’“abrogation” : com. (2,106) ...). Ce point de vue “non- 
circonstancié” n’est pas celui de Tabarî ; c’est pourquoi, tout en mentionnant à sa place le com¬ 
mentaire qui lui correspond, Tabarî préfère interpréter ce passage en fonction du point de vue 
auquel il entend se tenir. 

6. Tabarî rapporte à cet endroit cinq vers du poème de lamentations déclamé par ce per¬ 
sonnage dont le nom n’est pas précisé. Pour comprendre à quel point ces lamentations étaient 
non seulement déplacées mais aussi et surtout très graves, se reporter à com. (2,154)1. 
et à Cor. 3,168 à 171. 

7. Nous évitons de traduire “ e afw” et fadl” par superflu car ces termes ne comportent pas 
les connotations péjoratives de ce mot. Toutefois une telle traduction ne serait pas erronée. 

8. “ahli_ka” : ta famille. Le terme “ahl” désigne plus spécialement l’épouse et les parents. 

8bis. Les dépenses qui irritent Dieu sont celles qui sont entraînées par la consommation 

de boissons fermentées et les jeux de hasard, 

9. Le verbe “yubayyinu”, traduit ici par “explicitera” en fonction du commentaire, est 
un inaccompli et comporte de ce fait à la fois un sens présent et futur. Sa traduction par un 
présent correspondrait à une autre possibilité de compréhension de ce passage. 
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« (-h ) sur la vie immédiate et la Vie dernière. (2,220) 

Ils t’interrogent sur les orphelins. Réponds-leur : “Agir 
convenablement à leur égard est meilleur. Si [pour ce qui con¬ 
cerne leurs biens] vous les mêlez à vous [il n’y a aucun mal 
à cela car] ils sont vos frères”. 

Allâh reconnaît celui qui agit en corrupteur de celui qui 
agit convenablement. 

Si Allâh l’avait voulu, Il vous aurait affligé. En vérité, 

Allâh est Tout-Puissant et Très-Sage. 

“fi d_dunyâ wa _l_âkhirati/wa yas'alûna_ka 'ani _L_ 

_yatâmâ qui içlâhun la_hum khayrun wa in tukhâlitûJium 
fa_ikhwânu_kum/wa _llâhu ya'lamu _l_mufsida mina _L 
_muçlihi/wa law châ'a _llâhu la^.a e nata_kum inna _llâha 
'azizun hakimun ”. 

Pour la suite du commentaire il est utile d'avoir en mémoire les 
deux versets suivants : 

« Ne vous approchez pas du bien de l'orphelin si ce n'est de la meil¬ 
leure manière... » (Cor. 6,152 et 17,36). 

« En vérité, ceux qui consomment injustement les biens des orphe¬ 
lins n'ingèrent dans leurs entrailles que du Feu... » (Cor. 4,10) 1 . 

(2,220)1. « Ils t’interrogent sur les orphelins ... ». 

Circonstances de la Révélation de ce verset. 

1.1. Certains commentateurs partagent l’avis fondé sur le propos suivant d’Ibn 
Abbâs 2 : 

... Sa'îd ibn Ubayr rapporte qu’Ibn Abbâs a dit : « Lors de la révélation des passages 
suivants : “Ne vous approchez pas du bien de l’orphelin...” et “En vérité, 
ceux qui consomment injustement les biens des orphelins...”, certaines per¬ 
sonnes qui avaient un orphelin [à charge] se mirent à séparer sa nourriture 
et sa boisson de leur propre nourriture et boisson. S’il restait un surplus 
de nourriture propre à l’orphelin ils la gardaient en réserve pour lui jusqu’à 
ce qu’il la mangeât ou qu’elle s’avariât ; or ceci devint pénible pour eux. 

Ils évoquèrent la question devant l’Envoyé — ... — et Allâh... fit des¬ 
cendre ce verset : “Ils t’interrogent au sujet des orphelins. Réponds-leur : 
“Agir convenablement à l’égard des orphelins est meilleur. Si vous les 
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mêlez à vous [il n'y a aucun mal à cela car] ils sont vos frères” 3 . A partir 
de ce moment-là, ils mêlèrent leurs propres nourritures et boissons aux 
leurs ». 

1.2. D’autres commentateurs partagent l’avis fondé sur le propos de Dahhâk: 
... e Ubayd ibn Sulaymân rapporte avoir entendu Dahhâk dire ceci à propos de ce 
passage : « Dans la Jâhiliyya les Arabes accordaient beaucoup d’impor¬ 
tance au cas des orphelins : ils ne touchaient à aucun de leurs biens ne che¬ 
vauchaient pas leur monture et ne mangeaient pas leur nourriture. Or en 
Islâm [les Compagnons] eurent une vie très difficile et [ceux qui avaient la 
charge d’orphelins] en arrivèrent à avoir besoin des biens des orphelins. 
Ils interrogèrent le Prophète à ce sujet pour savoir s’ils pouvaient mêler 
leurs biens aux leurs et c’est alors qu’Allâh fit descendre ce passage : “... Si 
vous les “mêlez” à vous [il n’y a aucun mal à cela car] ils sont vos frères”. 

Le “fait de les mêler” (mukhâlata) concerne ici l’utilisation de leur 
monture, l’emploi de leur serviteur, ou la consommation de leur [nourriture 
comme le] lait ». 


(2,220)2. Commentaire de Vensemble de ce passage. 

Dieu veut dire ceci : Ô Muhammad, lorsque tes Compagnons t’interrogent sur le 
bien des orphelins et sur le fait de mêler leurs biens aux leurs pour les utiliser dans 
leurs dépenses, ou le fait de partager avec eux les nourritures, la boisson ou l’habi¬ 
tation, ou encore le fait d’employer leur serviteur, réponds-leur ceci : soyez assez 
bons à leur égard pour agir convenablement avec leurs biens sans rien en rogner ni 
rien en substituer, car cela vaut mieux pour vous auprès de Dieu et vous procurera 
une récompense plus importante et c’est aussi meilleur pour eux dans l’immédiat 
car cela permettra d’accroître leurs biens au lieu de les laisser dépérir. 

« Si vous les mêlez à vous » 4 , c’est-à-dire si vous associez leurs biens aux vôtres 
pour vos dépenses quotidiennes, ou si vous réunissez une partie de leurs biens aux 
vôtres en compensation de ce que vous faites pour vous occuper de leurs affaires 
et gérer convenablement leur patrimoine [il n’y a aucun mal à cela car] 

“ fa-ikhwânu-kum” = « ce sont vos frères ». 

Le terme “ikhwânu” (frères) est ici au cas sujet et non au cas direct : “ikhwâna”. 
Si ce terme était au cas direct il désignerait un état particulier des orphelins, consécutif 
ou lié à ce qui précède c’est-à-dire au fait que ceux qui en ont la charge mêlent les 
biens de ceux-ci à leurs propres biens, ce qui n’est pas le cas. En effet, les orphelins 
ne sont pas les frères des croyants parce que ceux-ci les “mêlent à eux-mêmes”, mais 
ils le sont de toute façon que ceux-ci agissent ainsi ou non ; il faut donc lire le terme 
“ikhwân” au cas sujet (terminaison u). 

Tabarî indique à cet endroit quelques exemples permettant de mieux 
établir la différence entre le sens correspondant au “rafi” (terminaison u) 
et celui correspondant au “naçb” (terminaison a). Il se réfère en parti¬ 
culier au verset (2,239). 

“ wa -Llâhu yalamu J-mufsida mina J-jnuçlih ” = « Allâh reconnaît celui qui 


agit en corrupteur de celui qui agit convenablement » c’est-à-dire : si vous associez 
les affaires des orphelins aux vôtres comme Dieu vous l’a permis, craignez Dieu en 
agissant ainsi et gardez-vous de les mêler aux vôtres en vue de les consommer injus¬ 
tement et gardez-vous d’utilfeer cette permission en vue de porter préjudice à ces 
biens ou en vue de les utiliser d’une façon qui ne serait pas conforme au droit ; cela 
vous attirerait nécessairement le châtiment. En vérité, Dieu connaît l’intention de 
celui qui associe les biens de l’orphelin aux siens, pour ce qui a trait à la nourriture, 
à la boisson, à la maison, aux serviteurs et aux troupeaux. 

... Ibn Zayd a dit à propos de ce passage : « Lorsque tu mêles tes propres biens à 
ceux de l’orphelin, Allâh sait si tu agis ainsi en vue d’améliorer (an tuçliha) 
ses biens ou si c’est en vue de les corrompre (an tufsida) en les consommant 
injustement ». 

(2,220)3. Commentaire de la fin du verset — Brefs extraits résumés. 

“wa law châ'a _Llâhu la—a e nata—kum” = « Si Allâh Vavait voulu II vous aurait 
affligé » en vous privant de la permission et de la facilité qu’il vous accorde à propos 
de la gestion des biens des orphelins ; en effet, si vous ne pouviez agir ainsi cela serait 
une source de grandes difficultés pour celui d’entre vous qui a un orphelin à sa charge 
et qui ne pourrait plus s’acquitter de son devoir à son égard. 

D’après d’autres, ce passage signifie : « Si Allâh l’avait voulu II vous aurait 
amené à votre perte » c’est-à-dire qu’en vous privant de cette facilité II aurait causé 
la perte de ceux d’entre vous qui auraient eu alors trop de difficultés pour agir conve¬ 
nablement à l’égard des orphelins à leur charge. 

« En vérité Allâh est Tout-Puissant » car nul ne pourrait L’empêcher de vous 
imposer des obligations telles, que Son châtiment s’abatte sur vous. Mais, grâce 
à Sa Miséricorde à votre égard, Il ne vous astreint pas à de telles obligations. Il est 
« Très-Sage » : contrairement aux créatures qui ignorent les conséquences des choses, 
Dieu agit ainsi à votre égard car II possède la Sagesse (Hikma) et n’ignore pas les 
conséquences que de telles dispositions auront pour vous. 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,220) 

L Tabarî a déjà mentionné un bref commentaire de ce passage : ils ingèrent dans ce monde 
des choses qui ne font que les conduire au Feu dans Y Autre. Voir com. (2,174). Pour d'autres 
précisions sur la question des orphelins, on se reportera aux commentaires des versets (4,10) 
et (6,152) et on pourra aussi consulter : 4,2, 4,6, 4,127,17,34, 89,17, 93,6 et 9. 

2. Rappelons qu’il s’agit id de différentes circonstances de révélation de ce verset qui ne sont 
nullement exclusives l’une de l’autre. L’ensemble de ces circonstances concourent à créer la situa¬ 
tion propice à la descente du verset au moment le plus opportun. La même chose pourrait être 
dite de presque tous les autres cas où les données traditionnelles mentionnent plusieurs circons¬ 
tances différentes pour la révélation d’un même passage coranique. On se rappellera ici la notion 
de “possibilités de compréhension” appliquée plus spécialement au domaine des circonstances 
de la révélation du Coran en mode distinctif ou échelonné (tanzîl). Voir Préface, tome I, p. xv. 

Toutefois il y aurait lieu d’étudier cas par cas, le degré d’importance de ces différentes cir¬ 
constances par rapport à la révélation du passage concerné, certaines d’entre elles ayant eu incon- 



testablement un rôle plus “déterminant” que d’autres. C’est sur ce degré d’importance des cir¬ 
constances qu’il y a divergence entre les commentateurs. Si on lit attentivement le commentaire 
de Tabarî, — et le texte original arabe est naturellement plus probant en la matière — on s’aper¬ 
çoit qu’il est rare, sinon tout à fait exceptionnel que la divergence entre commentateurs porte 
sur l’existence elle-même des différentes circonstances. 

Mais la question est encore plus complexe car les divergences entre commentateurs ne por¬ 
tent même pas, nécessairement, sur le degré d’importance de ces circonstances. Un même com¬ 
mentateur, à différents moments, en fonction des contextes où il énonça ses commentaires — 
contextes qui ne sont généralement pas connus — et en fonction du but précis qu’il se proposait 
à chaque fois, pouvait estimer plus adéquat pour bien se faire comprendre de son auditoire, de se 
référer tantôt à une circonstance, tantôt à une autre. 

3. Le “taqdîr” de ce verset (voir note 8 du corn. 2,174 à 176) sera expliqué plus loin par 
Tabarî. La traduction qui en est donnée ici est conforme à ces explications qui rejoignent par 
ailleurs le “taqdîr” donné par Ibn Kathîr. 

4. Il y a ici une sorte de synecdoque : la mention des biens des personnes est remplacée par 
la mention de ces personnes elles-mêmes : « si vous les mêlez à vous » c’est-à-dire : si vous mêlez 
leurs biens aux vôtres. Il faudra tenir compte de cette synecdoque chaque fois que ce passage 
sera cité dans le commentaire. De nombreux cas semblables ont déjà été vus. 
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« N’épousez pas les associatrices avant qu’elles ne 
croient ! Une esclave croyante vaut mieux qu’une associa- 
trice [libre], même si celle-ci vous plaît. 

Ne mariez pas [vos filles] aux associateurs avant qu’ils 
ne croient ! Un esclave croyant vaut mieux qu’un associateur 
[libre] même si celui-ci vous plaît. 


( 2 , 221 ) 


Ces gens là vous appellent vers le Feu alors qu’Allâh 
vous appelle vers le Paradis et vers le Pardon par Sa science 
[qu’il vous fait connaître] et alors qu’il expose clairement 
Ses Signes aux gens afin qu’ils méditent ». 

“wa lâ tankihû _l_muchrikâti hattâ yu'minna wa la_ 

_amatun mu'minatun khayrun min muchrikatin wa law 
a e jabat_kum/wa lâ tunkihû _l_muchriqîna hattâ yu'minû 
wala^'abdun mu'minun khayrun min muchriqin wa law 
a e jaba_kum/ulâ'ika yad e ûna iléL_n_nâri wa_llâhu yad e û ilâ 
-Lmaghfirati bi_idhni_hi wa yubayyinu âyâtLhi li_n_ 

_nâsi la e alla_hum yatadhakkarûna”. 

(2,221)1. “ wa lâ tankihû -l-muchrikâti hattâ yu'minna ” = « N'épousez pas les asso- 
ciatrices avant quelles ne croient ». 

Les commentateurs divergent à propos de ce verset : d’une part, le statut qui 
s’y trouve énoncé concerne-t-il toutes les associatrices ou seulement certaines d’en¬ 
tre elles, d’autre part, quelque chose de ce statut a-t-il été abrogé par la suite ou non? 

1.1. • D’après certains, la descente de ce verset entraîne l’interdiction du mariage 
du musulman avec n’importe quelle associatrice (muchrika) quel que soit le culte 
associateur qu’elle pratique ; qu’elle soit idolâtre, juive, chrétienne, majûs ou au¬ 
tre 1 . Ceux qui partagent cet avis considèrent que l’interdiction du mariage avec les 
femmes issues des Gens du Livre 2 a été abrogée par la suite par le passage suivant : 
« Aujourd’hui... il est licite pour vous de vous marier avec les femmes de bonne 
condition issues de parmi ceux qui reçurent le Livre avant vous... » (Cor. 5,5). Ces 
commentateurs-là se réfèrent à certains propos d’Ibn Abbâs, de Mujâhid et de 
Rabî e ibn Anas. 

... Mujâhid commente ainsi ce passage : « Il s’agit des femmes des Mekkois et de 
toutes les autres associatrices. Par la suite, le mariage avec celles d’entre 
elles issues des gens du Livre, fut déclaré licite ». 

1.2. • D’après d’autres, le statut énoncé dans ce verset ne concerne que les associa¬ 
trices d’origine arabe. Rien n’en a été abrogé ni excepté mais le sens obvie de ce verset 
est général alors qu’en fait, son sens premier (ta'wîl) est spécifique. Ceux qui par¬ 
tagent cet avis se réfèrent à des propos de Qatâda et de Sa e îd ibn Jubayr. 

...Qatâda commente ce passage en disant qu’il concerne « les associatrices arabes 

chez qui n’existait aucun Livre [sacré] qu’elles auraient pu lire ». 

... Ibn Jubayr dit qu’il s’agit « des associatrices venant de parmi les idolâtres ». 

1.3. •Enfin, d’après d’autres, ce verset concerne toutes les associatrices sans excep¬ 
tion, idolâtres, “majûsiyya” ou “kitâbiyya”, et rien n’en aurait été abrogé par la 
suite. 

Ceux qui disent cela évoquent les propos suivants : 

... Chahr ibn Hawchab rapporte qu’Ibn Abbâs a dit : « L’Envoyé — sur lui les Grâces 
et la Paix — interdisait le mariage avec toute femme qui n’était pas une 



croyante émigrée et déclarait illicite le mariage avec toute femme dont la 
religion n’était pas l’Islâm, car Allâh — que Son invocation soit exaltée — 
a dit : “... celui qui rejette la foi ruine les œuvres qu’il a faites...” 3 . 

Ainsi, lorsque Talha ibn Ubayd Allâh se maria à une juive et Hudhay_ 
fa ibn aLYamân à une chrétienne, Urnar ibn aLKhattâb entra dans une 
vive colère au point de songer à leur faire violence. Ils lui dirent : 

— Ô, Prince des Croyants, nous allons les répudier, ne te fâche donc 

pas ! 

— Si leur répudiation (talâq) était licite, le mariage avec elles le serait 
également. Renvoyez les... ! » 4 . 

1.4. [Conclusion de Tabarî] Le commentaire le plus pertinent de ce passage est 
celui qu’en a donné Qatâda : il s’agit ici exclusivement des associatrices qui ne sont 
pas issues des Gens du Livre, les “kitâbiyyât” n’étant en rien concernées par ce pas¬ 
sage car l’union avec elles est licite au même titre que l’est l’union avec les femmes 
croyantes selon la Parole de Dieu déjà citée : « il est licite pour vous de vous marier 
avec les femmes de bonne condition issues de parmi ceux qui reçurent le Livre avant 
vous ». 

Nous avons expliqué ailleurs que, lorsque deux données traditionnelles ou 
lorsque les statuts énoncés dans deux versets étaient contradictoires, il n’est permis 
à personne d’affirmer que l’un abroge l’autre si ce n’est en s’appuyant sur une don¬ 
née irréfutable, ce qui n’est pas le cas ici. C’est pourquoi, il n’est pas permis de dire 
que ce passage, « il est licite pour vous... », abroge quoi que ce soit du verset commenté 
ici. Celui qui prétendrait une telle chose avancerait une affirmation sans preuve, 
et celui qui affirme une telle chose sans avoir la moindre preuve émet un jugement 
arbitraire (...). 

Quant au propos de Ibn Abbâs rapporté par Ibn Hawchab il faut dire qu’il ne 
signifie rien : en effet, la Communauté est unanime pour considérer qu’une telle 
union est licite d’après le Livre de Dieu et les enseignements de son Envoyé. On 
rapporte d’ailleurs de Umar ibn aLKhattâb un propos différent de celui que cite 
Ibn Hawchab et qui a été transmis avec une isnâd beaucoup plus valable : 

... Zayd ibn Wahb rapporte que Umar a dit : « Le musulman se marie à la chrétienne 
mais le chrétien ne se marie pas au musulman ». 

Quant à ce propos rapporté par Ibn Hawchab, on peut dire que Umar n’a fait 
que désapprouver les unions de Talha et de Hudhayfa— que Dieu leur accorde Sa 
Miséricorde — parce qu’il craignait qu’ils ne fussent pris en exemple et que des 
musulmans ne s’abstiennent de s’unir avec les musulmanes 5 . Il peut encore y avoir 
d’autres significations au fait qu’il leur a ordonné de se séparer d’elles. 

... Çalt ibn Bahrâm rapporte que Chaqîq a dit : « Hudhayfa s’était marié à une juive. 
Umar lui écrivit : 

— Laisse-la partir (khalli sabîla_hâ) 6 . 

Hudhayfa lui répondit : 

— Prétends-tu que [le mariage avec] elle est illicite pour que je doive 
la laisser aller. 


— Je ne prétends pas que cela soit illicite mais je crains que vous ne 
vous mettiez à vous unir avec les croyantes d’entre elles (aLmu'minât 
min_hunna) 7 . 

(2.221) 2. « Une esclave croyante vaut mieux qu'une associatrice ». 

C’est-à-dire que la femme esclave qui croit en Dieu, en Son Prophète et en ce 

que celui-ci a transmis, vaut mieux, auprès de Dieu que l’associatrice — exception 
faite pour la “kitâbiyya” —, libre mais impie dissimulatrice, même si celle-ci a une 
noble ascendance et « même si celle-ci vous plaît » par sa beauté, sa noblesse ou sa 
fortune. 

[Circonstances de la révélation de ce verset]. 

... Suddiyy a dit : « Ce verset fut révélé à propos de Abd Allâh ibn Rawâha qui pos¬ 
sédait une esclave noire contre laquelle il s’était fâché au point de la gifler. 
Il fut effrayé par son geste et vint trouver l’Envoyé — sur lui les Grâces 
et la Paix — pour lui faire part de son cas. Celui-ci lui demanda : 

— Ô Abd Allâh, comment est-elle? 

— 0 Envoyé d’Allâh ! Elle jeûne, fait ses prières, accomplit correcte¬ 
ment ses ablutions, et témoigne qu’il n’y a pas de dieu autre que Dieu et que 
tu es Son Envoyé. 

— Mais cette femme est croyante ! 

— Par Celui qui t’a missionné avec la vérité, je vais l’affranchir et 
l’épouser ! 

Il agit ainsi mais certains musulmans s’attaquèrent alors à son honneur 
en disant : 

— Voilà qu’il épouse une esclave ! 

Ces gens désiraient en effet contracter des mariages avec les associateurs 
car ils admiraient leurs mérites. C’est alors qu’Allâh fit descendre à leur 
sujet ce verset : “... Une esclave croyante vaut mieux qu’une associatrice... et 
un esclave croyant vaut mieux qu’un associateur...” ». 

(2.221) 3. Commentaire de la fin de ce verset — Brefs extraits . 

« Ne mariez pas [vas filles] aux associateurs avant quils ne croient » cela signifie 
qu’il vous est interdit de marier les croyantes musulmanes à des associateurs quel que 
soit le type de culte associateur qu’ils pratiquent car, « un esclave croyant vaut mieux 
qu’un associateur même si celui-ci vous plaît ». 

« Ces gens là vous appellent vers le Feu » c’est-à-dire qu’en vous incitant à contrac¬ 
ter des mariages avec eux, ils vous appellent à accomplir des actes qui vous conduiront 
au Feu 8 , en particulier en vous incitant à faire ce qu’eux-mêmes font, à savoir : nier 
et dissimuler la vérité de Dieu et de Son Envoyé. Au contraire, agissez comme Dieu 
vous l’ordonne et abstenez-vous de ce qu’il vous interdit car Dieu « vous appelle 
vers le Paradis » c’est-à-dire qu’il vous invite à accomplir les actes qui vous intro¬ 
duiront au Paradis et qui vous garantiront nécessairement le Salut contre le Feu. 
Ces actes effaceront vos fautes et vos péchés et Dieu vous les pardonnera et les voilera 
pour vous protéger [de ce que seraient leurs conséquences]. 



“ bi-idhni-Hi” = « par Sa science » c’est-à-dire que Dieu vous appelle à cela 
en vous faisant connaître (bi_iTâmi_Hi) SaVoie, c’est-à-dire la route qu’il convient 
de suivre pour parvenir au Paradis et au Pardon (maghfira) 9 . 

« Il expose clairement Ses Signes aux gens ». 

“la'alla-hum yatadhakkarûna” = « afin qu'ils méditent » c’est-à-dire qu’ils dis¬ 
tinguent les deux voies : celle qui les conduit au Feu et celle qui les conduit au Paradis 
et au Pardon, et qu’ils choisissent donc celle qui est la meilleure pour eux. 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,221) 

1. Les Gens du Livre sont qualifiés ici d’associateurs dans la mesure où ils associent un 
“autre” à Dieu en attribuant la divinité à des êtres créés. Voir com. (2,163) et aussi les versets 
(9,30 et 31). 

2. Les femmes issues des Gens du Livre (Kitâb) sont appelées de ce fait : kitâbiyya (pl. 
kitâbiyyât). 

3. Cor. (5,5) Il est curieux de remarquer que ce passage coranique est extrait du même verset 
dont un autre passage a été cité précédemment (en 1.1.) pour fonder l’avis contraire. 

4. La traduction de la fin de ce propos n’est pas garantie. 

5. Il y a peut-être ici une allusion aux Médinois qui auraient été enclins à préférer un mariage 
avec une juive ou une chrétienne médinoise qu’avec une musulmane d’origine mekkoise. 

6. Litt. : laisse-la aller son chemin. En pratique l’expression “khalli sabî laJiâ” est équiva¬ 
lente à “talliq_hâ” = répudie-la. Toutefois, Umar n’emploie pas le terme coranique “tallaqa” 
(répudier), qui donnerait à son ordre un ton absolu et indiscutable, mais une phrase générale, 
qui tout en étant catégorique ne comporte pas la même rigueur légale. 

7. C’est-à-dire : les croyantes juives ou chrétiennes. 

Le terme “mu'min” ne s’oppose au terme “muchriq” que lorsqu’il désigne les musulmans. 
A rigoureusement parler, le terme “muchriq” (associateur) s’oppose à “muwahhid” (mono¬ 
théiste, qui professe l’Unicité de Dieu). 

8. Voir un commentaire similaire en com. (2,174). 

9. Parmi les différentes significations du terme “idhn” (traduit habituellement par “per¬ 
mission”) Tabarî retient celui de “science” et d’“enseignement” comme il l’avait fait entre autres 
en com. (2,213). (Voir aussi note 13 du com. 2,213). 
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« Ils t’interrogent sur les menstrues. Réponds-leur : 

C’est une souillure. Par conséquent, tenez-vous à l’écart 
des femmes durant leurs menstrues et ne vous approchez 
pas d’elles tant qu’elles ne seront pas pures. 

Lorsqu’elles se seront purifiées abordez-les selon la 
manière qu’Allâh vous a ordonnée. 

En vérité, Allâh aime ceux qui se repentent intensément 
et II aime ceux qui se purifient ». 

“wa yas'alûnaJca e ani _l_mahîdi qui huwa adhan/ 
fæ_ 'tazilû _n_nisâ'a fî _l_mahîdi wa lâ taqrabûJhunna 
hattâ yathurna/fa_idhâ tatahharna fa_'tû_hunna min haythu 
amaraJcumu _llâhu/innaJlâha yuhibbu _t_tawwâbîna wa 
yuhibbu _l_mutatahhirîna”. 

« Vos femmes sont pour vous un “champ”. Allez vers (2,223) 
votre “champ” comme vous voulez. 

[Compte tenu de toutes les réponses qui vous ont été 
faites :] Avancez [de bonnes œuvres] pour vos âmes, crai¬ 
gnez Allâh, et sachez que vous Le rencontrerez 

[et toi Muhammad] annonce la bonne nouvelle aux 
croyants ». 

“ nisâ'uJcum harthun la_kum fa_'tû hartha_kum annâ 
chi'tum/wa qaddimû li_anfusi_kum wa _ttaqû _llâha wa 
_ e lamû annaücum mulâqû_hu/wa bachchiri _l_mu'minîna”. 

(2,222-223)1. “ yas'alûnaJca e ani J,-mahîdi qui huwa adhari” = « Ils t'interrogent 
sur les menstrues. Réponds-leur : “c'est une souillure ” ». 

Les commentateurs sont partagés au sujet des circonstances qui amenèrent les 

Compagnons du Prophète à l’interroger sur la question des menstrues 1 . 

1.1. • D’après les uns, il s’agit des circonstances évoquées dans le propos suivant : 

... Qatâda rapporte à propos de ce passage que les gens de la Jâhiliyya ne partageaient 
pas leur demeure avec leur femme en période de menstrues, ils ne mangeaient 
pas [et ne buvaient pas] dans le même récipient qu’elles 2 . Allâh — que Sa 
mention soit exaltée — fit descendre ce verset et n’interdit dorénavant 
que les relations intimes avec elles, tant que durent leurs menstrues, et dé¬ 
clara licite tout le reste. Elles pouvaient leur oindre la tête, manger avec 
eux ou s’étendre dans le même lit, à condition toutefois, de porter sur elles 
un vêtement pour se couvrir et se garder de tout contact intime avec eux. 



1.2. • D’après d’autres, les Compagnons interrogèrent le Prophète pour les raisons 
évoquées dans le propos suivant : 

... Mujâhid a dit [qu’avant la révélation de ce verset, par suite des mœurs anciennes] 
« les gens s’abstenaient de s’unir à leur épouse [par la voie normale] tant 
qu’elles étaient en menstrues, et s’unissaient à elles par leur fondement. 
Ils interrogèrent l’Envoyé à ce sujet et Allâh fit descendre ce verset : Ils 
t’interrogent sur la menstruation. Réponds-leur : “C’est une souillure”... 
Lorsqu’elles se seront purifiées abordez-les selon la manière qu’Allâh vous 
a ordonnée” ». 

1.3. “ qui : huwa adhan ” = « Réponds-leur : “ C’est une souillure” ». 

Le terme “adhan” recouvre plusieurs significations et les commentateurs diver¬ 
gent sur celle qu’il convient de retenir ici. Les uns disent que “adhan” désigne la 
souillure (qadhar) ou tout ce qui comporte quelque chose de nuisible ou de répu¬ 
gnant. D’autres, comme Mujâhid, disent que ce terme signifie ici [tout simplement], 
le sang (dam). 

Selon ce dernier avis il faudrait traduire ainsi : Réponds-leur : 
“Cest du sang”. 

(2,222-223)2. « Par conséquent , tenez-vous à l'écart des femmes durant leurs mens¬ 

trues ». 

C’est-à-dire que durant leurs périodes vous ne devez pas vous unir à elles ni 
contracter de mariage. Il y a toutefois divergence pour savoir jusqu’à quel point 
l’homme peut toucher sa femme pendant cette période. 

2.1. # D’après les uns, il ne peut pas du tout toucher son épouse et ne peut dormir 
avec elle sur le même lit à moins d’en être entièrement séparé par un drap. Cet avis 
est contesté. On rapporte qu’une femme s’isolait ainsi totalement de son mari lors 
de ses menstrues et que les épouses du Prophète réagirent en apprenant la chose et 
rappelèrent que la norme de l’Envoyé, en la matière, était de dormir avec ses épouses 
pendant leurs périodes, celles-ci étant couvertes d’un vêtement dépassant à peine 
les genoux. 

Toutefois, ceux qui estiment que l’homme ne doit pas toucher sa femme lors 
de ses menstrues considèrent que dans ce verset Dieu ordonne de se tenir entièrement 
à l’écart des femmes pendant cette période, et qu’il ne précise pas qu’il faut s’écarter 
de telle partie de son corps et non de telle autre. 

2.2. • D’après d’autres, ce que Dieu ordonne ici c’est de s’abstenir d’avoir des rap¬ 
ports charnels avec sa femme par contact avec la partie de son corps d’où se produit 
l’écoulement menstruel, tout le reste [excepté les relations contre nature] étant permis. 
... Masrûq ibn aLAjda’ rapporte : « Je me rendis auprès de Aïcha pour lui demander 

quelque chose. En arrivant à la porte de sa maison je saluai en ces termes : 
— Que la Paix soit sur le Prophète et sur les gens de sa Maison. 

— Qu’il soit le bienvenu et qu’on le fasse entrer. 

[Arrivé en sa présence] je lui dis : 





— Je souhaite te demander quelque chose mais j’ai honte de poser la 
question. 

— Je ne suis que ta mère et tu es mon fils, me répondit-elle 3 . 

— Quels contacts un homme peut-il avoir avec le corps de sa femme 
lorsqu’elle a ses menstrues? 

— Tous, sauf des contacts avec ses parties intimes ». 

2.3. • Enfin, d’après d’autres, ce passage signifie que, pendant les périodes de sa 
femme, un homme doit s’abstenir d’avoir des contacts avec les parties de son corps 
situées entre le nombril et les genoux et c’est l’avis le plus pertinent. Ainsi, d’après 
Ibn Abbâs et d’autres, il peut avoir des contacts avec la partie du corps de sa femme, 
située au-dessus de l’“izâr” 4 . 

A cet endroit, Tabarî cite plusieurs propos équivalents en parti¬ 
culier de la part des épouses du Prophète, Aïcha et Maymûna qui disent 
en substance que le Prophète, lorsqu’il voulait être auprès d’elles alors 
qu’elles étaient en menstrues, leur ordonnait de se couvrir d’un “izâr” 
c’est-à-dire de couvrir la partie de leur corps située entre le nombril 
et les genoux. 

(2,222-223)3. « et ne vous approchez pas d'elles tant quelles ne seront pas pures ». 

C’est-à-dire, tant que l’écoulement n’aura pas cessé et qu’elles ne se seront pas 
entièrement lavées et purifiées de leurs menstrues en effectuant les grandes ablutions 
(ghusl). 

Tabarî aborde à cet endroit quelques variantes de lecture qui n’ont 
pas d’incidences notables sur le sens général retenu ici. 

« Lorsqu'elles se seront purifiées » : dès qu’elles seront à nouveau en état de faire 
la prière 5 , 

“ fa-'tûJîunna min haythu amara kumu _Llâh” = « abordez-les selon la manière 
qu'Allâh vous a ordonnée ». 

Les commentateurs divergent sur l’interprétation de ce passage. 

3.1. • D’après les uns, le sens est le suivant : lorsqu’elles se seront purifiées reprenez 
avec elles les rapports que Dieu vous avait interdits lors de leurs périodes. 

...Ibn Abbâs commente ainsi ce passage : « Abordez-les selon la manière qu’Allâh 
vous a ordonné de vous en abstenir » 6 . 

... Mujâhid précise : « Abordez-les selon la voie qui vous était interdite auparavant, 
et ne cherchez pas autre chose ». 

...C’est-à-dire : « ...par là où leur sang s’écoulait, dit encore Ibn Abbâs (...) ». 

3.2. • D’après d’autres, ce passage signifie : abordez-les comme Dieu vous l’or¬ 
donne, c’est-à-dire abordez-les lorsqu’elles sont en état de pureté. 

• Enfin, d’après d’autres, ce passage signifie qu’il faut aborder la femme 
« comme Allâh l’a ordonné » c’est-à-dire, suivant des relations maritales et non des 
relations de fornication. 

Le premier avis est le plus pertinent [dit Tabarî qui ajoute :] Le fait qu’il soit 


interdit d’aborder les femmes par leur sexe pendant leurs périodes, signifie qu’en 
dehors de celles-ci c’est de cette manière qu’il convient de les aborder et non par 
leur fondement, chose interdite (harâm) aussi bien pendant les menstrues qu’en 
dehors de celles-ci. 

Ce passage « abordez-les selon la manière qu’Allâh vous a ordonnée » est donc 
expliqué par le passage précédent : « ne vous approchez pas d’elles tant qu’elles ne 
seront pas pures » étant entendu qu’il s’agissait de ne pas s’approcher d’elles en 
ayant des rapports par là où leur sang s’écoulait. 

(2,222-223)4. “ inna-Llâha yuhibbu _ t-tawwâbîn wa yuhibbu -Cmutatahhirîn” = 
« en vérité , Allâh aime ceux qui se repentent intensément et II aime 
ceux qui se purifient ». 

C’est-à-dire : Dieu aime ceux qui se repentent intensément (tawwâbîn) 7 de 
leurs péchés et qui restent purs de tout rapport avec les femmes par leur fondement. 

D’autres interprètent ainsi : Dieu aime ceux qui se repentent intensément de 
leurs péchés et qui restent purs c’est-à-dire : qui se gardent bien d’y retomber. 

(2,222-223)5. Commentaire du verset 223. 

“nisâ'u-kum harthun laJcum” = « Vos femmes sont pour vous un “champ” ». 

Ce passage signifie : vos épouses sont comme un champ que vous ensemencez 
pour avoir vos enfants. 

“faJtû harthaJcum annâ chi'tum ” = « allez vers votre “champ” comme vous 
voulez ». 

C’est-à-dire : allez vers le “champ” qui produira vos enfants, selon la manière 
qu’il vous plaira de l’aborder. 

Les commentaires divergent sur le sens des termes “annâ chi'tum” (traduit 
ici par : comme vous voulez). 

5.1. # D’après certains ce passage signifie : comme vous voulez (kayfa chi'tum). 
... Ibn Abbâs commente ainsi : « “annâ chi'tum” c’est-à-dire que l’homme abordera 

sa femme comme (kayfa) il le veut à condition qu’il n’ait pas de relations 
avec elle par son fondement ni pendant ses menstrues ». 

5.2. • D’autres précisent que ce passage signifie qu’il peut aborder sa femme de la 
manière qui lui plaît, par l’avant ou par l’arrière, mais à condition de ne pas s’intro¬ 
duire en son fondement. Ceux qui partagent cet avis citent un propos de Rabî e 
ibn Anas selon lequel les Juifs prétendaient que les Arabes avaient pour habitude 
d’aborder leur femme par le dos et que l’enfant issu de tels rapports louchait. Dieu 

Ul réfute ici de telles fables (uhdûtha) (...). Certains commentateurs mentionnent que 
cette habitude était propre aux Mekkois mais inconnue à Médine. Lorsque les Émi¬ 
grés, arrivés à Médine, s’unirent à des Médinoises, celles-ci furent scandalisées au 
j point que la chose fut évoquée devant le Prophète. C’est dans ces circonstances que 
^ ce verset fut révélé (...). 

[Tabarî ajoute]. Ce passage ne signifie en aucun cas que l’homme peut avoir 


des relations avec sa femme par le fondement. La particule “ annâ” indiqué seule¬ 
ment que l’homme est libre de s’unir normalement à sa femme selon la manière 
qui lui plaît. Mais il est bien précisé qu’en allant vers elle il va comme vers un “ champ” 
qu’il ensemence ce qui ne laisse aucun doute quant à la nature de ses relations avec 
elle; 

(2,222-223)6. “ wa qaddimû li_anfusiJcum” = « Avancez [de bonnes œuvres] pour 
vos âmes ». 

Cette phrase ne comporte pas de complément explicitement men¬ 
tionné. Sa traduction littérale serait : avancez pour vos âmes, ou encore : 
présentez à vos âmes, ou encore, après un début d’interprétation : ac¬ 
complissez d’avance pour vos âmes. Mais au juste, que faut-il avancer, 
présenter ou accomplir pour son âme? 

Compte tenu du commentaire de Tabarî nous verrons que cette 
deuxième partie du verset peut se rapporter à toute la série de versets 
comportant des “réponses” à caractère juridique (215 à 223). 

Les commentateurs divergent sur le sens de ce passage. D’après certains qui se 
réfèrent à Suddiyy il s’agit d’accomplir du bien (khayr). D’après d’autres qui se 
réfèrent à Ibn Abbâs il s’agit d’invoquer le Nom de Dieu avant l’union intime. 

[Tabarî ajoute]. C’est l’interprétation de Suddiyy qui est la plus pertinente. 
Dans ce passage Dieu ordonne à Ses serviteurs d’accomplir des œuvres bonnes et 
pieuses en vue de leur retour vers leur Seigneur et pour préparer ainsi leur rencontre 
avec Lui. 

Cette interprétation rejoint celle qui avait déjà été donnée d’un 
passage semblable : voir com. (2,110)1. 

A partir de cette interprétation de base, Tabarî va passer à un 
niveau plus profond de compréhension et va expliquer ce passage du 
point de vue structurel. En effet, de quel bien ou de quelles œuvres 
s’agit-il ici? 

Nous considérons [dit Tabarî] que l’interprétation que nous avons retenue est 
la meilleure pour la raison suivante: par ce passage “qaddimû lLanfusLkum”, 
Dieu ordonne de faire le bien c’est-à-dire, de Lui obéir, et II fait suivre cet ordre 
d’un autre : celui de Le craindre en se gardant de Lui désobéir. Or ce second ordre 
constitue un avertissement à caractère général (amm) et il est plus conforme à la 
logique du texte de penser que l’ordre qui précède cet avertissement a aussi ce carac¬ 
tère général. 

Quelqu’un nous demandera peut-être ceci : en quoi consiste cet ordre d’obéir 
alors que dans ce verset, le seul ordre qui précède ce passage [concerne les relations 
intimes] et c’est celui d’aller « vers votre champ comme vous le voulez ». [En quoi 
l’ordre d’obéir dans ce domaine revêt-il un caractère général?] 

Nous répondrons que la chose n’est pas telle que la suppose celui qui nous pose 
cette question. 

Par ce passage « avancez [de bonnes œuvres] pour vos âmes », Dieu veut dire 
ceci : accomplissez toutes les bonnes œuvres que Je vous ai encouragé à accomplir 


dans ces versets où Je dis, en M’adressant à Mon Prophète, « Ils t’interrogent sur... », 
depuis le verset « Ils t’interrogent sur ce qu’ils doivent dépenser [en aumônes]... » 
jusqu’aux versets suivants, et dans lesquels les croyants posent des questions au 
Prophète et dans lesquels Je leur apporte la réponse 8 . 

Dans tous ces versets vous trouverez une direction spirituelle qui vous guidera 
pour accomplir les actes grâce auxquels Je serais Satisfait de vous. 

Par conséquent, « Avancez pour vos âmes », le bien que Je vous ai ordonné 
d’accomplir afin de le retrouver auprès de Moi lors de votre “retour” (ma'âd). 

« craignez Allâh et sachez que vous Le rencontrerez » 9 et toi, Muhammad, 
«annonce la bonne nouvelle aux croyants » 10 

NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,222-223) 

1. Le terme “ mahîd” ne désigne pas précisément la menstruation qui est une fonction physio¬ 
logique mais plutôt les menstrues c’est-à-dire l’écoulement sanguin lui-même. L’interprétation 
donnée en 1.3. confirme ce sens. 

2. Il s’agissait peut-être d’anciennes règles d’hygiène, d’origine traditionnelle dans leur prin¬ 
cipe et qui ne subsistaient probablement plus qu’à l’état de superstitions. L’Islâm rétablit ici 
ces règles dans leur dépouillement originel et la pureté de ce qui en constitue le principe en abro¬ 
geant et en rejetant les pratiques superfétatoires, déviées, ou aberrantes au point d’aboutir à la 
“subversion” de la règle première. 

Pour les règles d’impureté de l’homme et de la femme dans la tradition judaïque, voir : 
Lévitique 15,1 à 32. 

3. Toutes les épouses du Prophète ont le noble titre de “Mère des Croyants” (Umm aL 
Mu'minîn ; pl. : Ummahât aLMu'minîn). Dans les premiers temps de l’Islâm, après la mort 
du Prophète, elles jouèrent un rôle très important dans la transmission de l’enseignement pro¬ 
phétique. Bien des indices dans la littérature des premiers siècles montrent qu’il est plus que 
probable qu’elles transmirent également un enseignement très complet aux femmes, enseigne¬ 
ment qui se perpétua ensuite par transmission orale, dans les cercles féminins des grands centres 
intellectuels de l’Islâm. Malheureusement il reste peu de traces écrites de cet enseignement pro¬ 
prement féminin et, plus tard, des mœurs plus “méditerranéennes” qu’islamiques firent beau¬ 
coup pour estomper et faire tomber dans l’oubli la dignité des “dames” dans les premiers siècles 
de l’Islâm. 

4. L’“izâr” est tout vêtement qui ceint la taille et cache les parties naturelles. 

Sur cette question des contacts entre un homme et son épouse en menstrue, la loi islamique 
est très modérée en comparaison de la loi juive qui interdit non seulement le moindre attouche¬ 
ment avec la femme dans cet état, mais aussi le contact avec toute les choses touchées à ce mo- 
ment-là par elle. 

5. Il est fréquent qu’une femme musulmane fasse savoir qu’elle est en période de menstrues 
en disant tout naturellement qu’elle “ne prie pas”. 

6. “ fa_'tû_hunna min haythu amaraJcumu_Llâh an ta tazilû_hunna”. La traduction qui 
a été donnée ici de cette phrase est quelque peu incorrecte mais le contexte la rend compréhen¬ 
sible ; son intérêt est de montrer que l’explication d’Ibn Abbâs vient s’adjoindre au passage 
coranique et qu’elle en constitue en quelque sorte un élément sous-entendu : “ an ta'tazilfLhunna” 
(de vous en abstenir) vient en'complément du verbe “amara” (ordonner). 

7. Lorsque Tawwâb est un Nom divin nous l’avions traduit par “ Qui revient sans cesse”. 
“Tawwâb” est l’intensif de “tâ'ib” qui signifie : celui qui revient ou celui qui se repent. (Voir 
com. (2,37)2., tome 1, p. 159). 

8. Il s’agit jusqu’à présent des versets suivants : « Ils t’interrogent sur ce qu'ils doivent dé¬ 
penser en aumônes... que cela soit destiné à vos parents... » (215). 


« Ils t'interrogent sur le mois sacré... » (217) 

« Ils t'interrogent sur les boissons enivrantes et des jeux de hasard... ». 

« Ils t’interrogent sur ce qu’ils doivent dépenser [en aumônes] ... l’excédent...» (219). 
« Ils t'interrogent sur les orphelins... »„(220). 

« Ils t’interrogent sur les menstrues... » (222). 

-9: Voir aussi 2,46. 

10. Voir aussi 2,25, 2,97 et 2,155. 
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« Ne faites pas [de la mention] d’Allâh un moyen pour 
donner de la force à vos serments en vue de ne plus faire des 
actes de bonté [à l’égard d’un parent] ou des actes de piété ou 
encore de ne plus faire œuvre de réconciliation entre les gens ; 
Allâh est Oyant et Omniscient. 

“walâ taj'alû _llâha 'urdatan li_aymâni_kum an 
tabarrû wa tattaqû wa tuçlihû bayna _n_nâsi/wa _llâhu 
samî'un e alîmun”. 

« Allâh ne vous reprendra pas pour vos paroles pro¬ 
noncées à la légère dans vos serments, mais II vous reprendra 
pour ce que vos cœurs auront acquis et Allâh est Pardon¬ 
nant et Longanime ». 

“lâ yu'âkhidhu-kumuJilâhu bLLlaghwi fî aymânL 
_kum wa lâkin yu'âkhidhu_kum bi_mâ kasabat qulûbu_ 
_kum/wa Jlâhu ghafûrun halîmun”. 


(2,224) 


(2,225) 


Brefs extraits résumés. 

(2.224) “ lâ tafalû _Llâha e urdatan li aymâniJcum an tabarrû...”. 

D'après les commentaires le début de ce verset présente deux possi¬ 
bilités de compréhension qui se rejoignent quant à l'essentiel ; 

— l'une, retenue par Tabarî, correspond à la traduction donnée 
ci-dessus ; 

— l'autre, correspond à la traduction suivante : « Ne mettez pas 
Allâh en cause dans vos serments de ne pas faire des actes de bonté... ». 

Les commentateurs divergent sur le sens du début de ce verset. 

• D’après les uns ce passage signifie : ne mettez pas Dieu en cause lorsque vous 
jurez de ne pas avoir de bons rapports (an tabarrû) à l’égard d’un parent 1 , de ne pas 
craindre Dieu (wa tattaqû) ou encore de ne pas chercher à réconcilier (wa tuçlihû) 
deux personnes 2 en disant : j’ai pris un engagement auprès d’Allâh à ne pas faire 
telle ou telle chose. 

• D’après d’autres ce passage signifie qu’il ne faut pas jurer par Dieu dans les 
propos que vous tenez entre vous [pour donner de la force au serment que vous faites], 
et utiliser ensuite ce serment comme argument pour ne pas faire le bien. 

Celui qui jure ainsi par Dieu de ne plus avoir de rapports convenables avec un 
parent, de ne plus faire certains actes de piété ou de ne pas réconcilier les gens, se 
doit de laisser le serment qu’il a prêté ainsi et d’agir comme Dieu le lui ordonne. 
Cet avis est le plus pertinent. 

[Tabarî précise]. La particule négative “lâ” n’est pas mentionnée dans le pas¬ 
sage : “'urdatan li_aymâni_kum an tabarrû...” (au lieu de “an lâ tabarrû). Ceci est 
dû au fait que la phrase est suffisamment claire pour qu’il ne soit pas utile de men¬ 
tionner cette particule 3 . 

Quant au terme “ e urda” il signifie “force” ou “intensité”. 

« Allâh est Oyant et Omniscient » c’est-à-dire qu’il entend ce que vous dites 
lorsque vous jurez par Allâh que vous ne ferez pas tel bien, tel acte de piété ou telle 
œuvre de réconciliation, et II connaît parfaitement les choses non-manifestes comme 
[par exemple] l’intention cachée au “fond des poitrines” lorsque vous prononcez 
de tels serments, car aucune chose manifeste ou non-manifeste ne Lui échappe. 

(2.225) « Allâh ne vous reprendra pas pour vos paroles prononcées à la légère (lawgh) 
dans vos serments ». 

Les commentateurs divergent sur l’interprétation de ce passage, en parti¬ 
culier sur le sens à donner au terme “ lawgh” (traduit ici par “ paroles prononcées 
à la légère”) dans le passage “al_laghwi fï aymâniJcum”. 

• Certains considèrent que “ laghw” désigne ici les mots de serments comme 
“oui, par Allâh” ou “non par Allâh”, prononcés dans le feu d’une conversation sans 
que celui qui les prononce ait vraiment l’intention de faire un serment. 

... Ibn Abbâs interprète ainsi ce passage : « “Les paroles prononcées à la légère dans 
vos serments” sont des paroles comme “oui par Allâh” ou “non par 
Allâh” ». 


Tabarî cite encore une trentaine d’autres propos concordants 
qui fondent cette interprétation qu'il considérera comme la plus perti¬ 
nente. Il précise que ceux qui prononcent de telles paroles à la légère 
sont toutefois tenus dans ce monde à les expier par une “kaffâra” 
/ (expiation) selon le verset concernant l’expiation des serments faits à la 

légère (Cf. 5,89) mais Dieu ne leur tiendra pas rigueur de leurs propos 
inconsidérés. 

Par contre, ceux qui prononcent volontairement un serment qu'ils 
ne devraient pas prêter, avec l’intention de ne plus faire un acte recom¬ 
mandé par Dieu comme les actes mentionnés dans le verset précédent, 
ceux-là sont également tenus à expier de tels propos et ne doivent pas 
tenir compte de cet engagement qu’ils n’étaient pas en droit de prendre, 
mais de plus, au Jour du Jugement, Dieu leur tiendra rigueur de l’inten¬ 
tion qu’ils ont eue au moment où ils jurèrent de ne pas faire tel ou tel 
acte d’obéissance (Voir com. (2,289-286)1.). 

Voilà, en résumé, l’essentiel du commentaire personnel de Tabarî, 
qui correspond d’ailleurs dans l’ensemble au consensus de la Com¬ 
munauté sur ce point. 

Mais ce n’est pas là tout le commentaire car Tabarî mentionne 
encore d’autres avis. La lecture d’une traduction complète de ces avis 
et des principaux propos qui les fondent (près de soixante-dix propos 
en tout) serait longue et fastidieuse. Nous ne retiendrons que l’essentiel 
des principaux avis en tenant compte que l’avis principal est celui qui a 
été donné en premier lieu. 

• D’autres interprètent le passage “aLlaghwi fî aymâni_kum” de la façon 
suivante. 

Il s’agit de celui qui affirme ou qui nie quelque chose sous la foi d’un serment 
“par Dieu” et qui croit sincèrement que la chose est effectivement comme il le dit 
alors que ce n’est pas le cas. 

Certains, comme Sa'îd ibn Jubayr considère que dans ce cas il n'est 
pas tenu à l’expiation. 

• D’autres disent qu’il s’agit du serment que l’on prête, sous l’effet de la colère. 

• D’autres disent qu’il s’agit du serment de faire sciemment une chose que 
Dieu a interdite ou de ne pas faire une chose qu’il a ordonnée. 

[A propos de l’expiation :] 

Sa'îd ibn Jubayr considère que Dieu ne lui tiendra pas rigueur de 
ne pas être fidèle à ce serment et de ne pas l’expier. 

... Par contre Masrûq considère qu’ « il n’y a pas d’expiation (kaffâra) pour un ser¬ 
ment qu’il ne serait pas licite de tenir ». 

...Cha'bî considère que, dans ce cas, « l’expiation consiste à s’en repentir » (...). 

• D’autres considèrent que le terme “laghw” signifie ici le parjure par négli¬ 
gence : ici il s’agissait de la négligence “dans” les serments c’est-à-dire du fait d’ou¬ 
blier un serment qui a été prononcé : 

...Ibrâhîm dit que ce passage « concerne le cas de celui qui prononce un serment 
puis qui l’oublie ». 
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« mais II vous reprendra pour ce que vos cœurs auront acquis » c’est-à-dire pour 
les intentions que vous aurez eues en faisant des serments en connaissance de cause 4 . 

« et Allâh est Pardonnant et Longanime »; Pardonnant pour les propos que 
vous aurez tenus à la légère en faisant des serments [sans vous apercevoir de leur 
gravité] et Longanime, car II ne hâte pas le châtiment de ceux qui Lui désobéissent 
sciemment [leur laissant le temps de s’en repentir], 

NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,224-225) 

1. Cf. Cor. 24,22 — verset faisant allusion à Abû Bakr et à Mistah ibn Uthâma. 

2. Cf. 49,9 et 10. 

3. Ceci prouve, si besoin en était, que la traduction « Ne faites pas de Dieu l'objet de vos 
serments afin d’être bons... » est totalement erronée. 

4. Le Prophète a dit : « Les actes ne valent que par les intentions... ». 
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« Pour ceux qui jurent [de s’abstenir] de leur épouse il 
y a une attente de quatre mois et s’ils reviennent [sur leur ser¬ 
ment] en vérité, Allâh est Très-Pardonnant et Très-Miséri¬ 
cordieux ». 

“ li_l_Iadhîna yuTûna min nisâ'i_him tarabbuçu arba'ati 
achhurin/fa_in fâ'û fa_inna_llâha ghafûrun rahîmun”. 

« S’ils confirment la répudiation, alors, en vérité, Allâh (2,227) 
est Oyant et Omniscient ». 

“wa in e azamû _t_talâqa fa_inna_llâha samî'un 
e alîmun”. 

Termes techniques indispensables pour comprendre la suite du 
commentaire : 

— âlâ (d'où yu'lûna) : jurer, faire un serment. 

— îlâ', ou aliya : serment ; avec ce sens général, ce terme est presque 
synonyme de “half” (serment), “yamîn” (droite, pour dire serment de 
la main droite) mais avec la connotation qu'il s'agit toujours d'un ser- 


ment “négatif” à savoir : s’abstenir de quelque chose. Mais ce terme 
“îlâ'” a été employé pour désigner en particulier le “serment catégorique 
d’abstinence” de relations intimes avec l’épouse. 

— mûlin : qui fait le serment nommé îlâ' ; 

— fay' : rétractation (litt. : retour) ; 

— talâq : répudiation. 

Tous ces termes ont fondamentalement dans la langue arabe un 
sens général d’où découle, en contexte coranique, un sens spécifique, 
qui sera le seul à devoir être retenu ici. 

Dans ce verset et les suivants et dans leur commentaire les person¬ 
nes concernées par les normes juridiques en cause sont mentionnées au 
pluriel. Nous respecterons bien entendu ce pluriel dans la traduction 
du verset, mais nous utiliserons le plus souvent le singulier dans la 
traduction du commentaire car il est plus conforme au génie de la lan¬ 
gue française, et permet d’alléger la traduction sans altérer le sens. 

(2,226-227)1. “ li^Lladhîna yu'lûna min nisâ'iJxim tarabbuçu arbaati achhurin ” 
= « Pour ceux qui jurent [de s'abstenir] de leur épouse il y a une at¬ 
tente de quatre mois ». 

Le sens du verset est : “HJLladhîna yu'lûna an ya e tazilu min nisâ'i_him...” ; 
les termes “an ya'tazilû”, le fait de s’abstenir 1 , ne sont pas mentionnés car le reste 
du passage est suffisamment explicite. 

Les commentateurs divergent quant à la nature exacte du serment (yamîn) 
entraînant pour l’homme qui le prononce le fait d’être “mûlin” par rapport à son 
épouse. 

1.1. • D’après les uns, pour que l’homme soit effectivement mûlin [c’est-à-dire, 
pour que son serment soit un îlâ', dans le sens particulier de ce terme] il faut qu’il 
l’ait prononcé en état de colère contre son épouse et en ayant l’intention de la sanc¬ 
tionner par l’abstinence de relations sexuelles avec elle. S’il n’a pas une telle inten¬ 
tion et qu’il n’est pas en colère contre elle, il n’est pas mûlin [et son serment n’est 
pas un îlâ'mais un simple “yamîn” sans les conséquences mentionnées dans ce ver¬ 
set]. Cet avis est fondé sur les propos suivants : 

...Abû Atiya rapporte que, lorsque son frère décéda, il laissa un jeune fils. Il dit 
alors à son épouse de l’allaiter [avec son propre fils] et celle-ci lui répondit 
qu’elle craignait qu’il ne cohabite avec elle 2 . Il jura (halafa) de ne plus 
cohabiter avec elle jusqu’au moment où elle les aurait sevrés et il agit ainsi. 
Par la suite, il se rendit au Conseil... auquel il fit part du serment qu’il avait 
fait... et les notables du Conseil lui dirent : 

— Tu t’es interdit ta femme [par ce serment]. 

Abû Atiya ajoute : « Je rapportai ceci à Alî — qu’Allâh soit satisfait 
de lui — et celui-ci me dit ceci : 

— En agissant ainsi tu ne voulais que le bien [de ton épouse et des 
enfants] or il n’y a “ilâ'” que dans le cas où l’homme qui le prononce est en 
colère ». 

...Ibn Abbâs a dit : Il n’y a serment catégorique d’abstinence que dans l’état de 
colère ». 
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[Tabarî ajoute]. Ceux qui partagent cet avis avancent l’explication suivante : 
l’îlâ' n’est valable que dans le cas de colère et avec l’intention d’être désagréable 
à l’égard de l’épouse [pour la sanctionner de quelque chose]. Or en fixant un ternie 
(de quatre mois) à l’îlâ' Dieu offre à la femme l’issue à une situation pénible pour elle, 
lorsque son mari la prive de la compagnie et de la familiarité à laquelle elle a droit. 

Par conséquent, si en prêtant son serment l’homme ne voulait pas être désa¬ 
gréable à son épouse mais, au contraire, voyait en cela son bien, dans ce cas l’issue 
que constitue le terme inhérent au “serment catégorique d’abstinence” n’a plus 
aucune raison d’être et donc il n’y a pas eu véritablement de “ serment catégorique 
d’abstinence”. 

1.2. • D’après d’autres, l’homme prononce l’îlâ' dans tous les cas où il fait le ser¬ 
ment de s’abstenir de relations intimes avec son épouse, qu’il soit en colère contre 
elle ou non. 

...Ibrâhîm a dit : « Tout serment qui interdit les relations sexuelles pendant quatre 
mois est un “serment catégorique d’abstinence” ». 

...Ibn Sirrîn en entendant parler du cas de l’homme qui faisait serment de ne plus 
avoir de relations avec son épouse jusqu’au sevrage de son enfant 3 a dit : 
« Je ne comprends pas ce qu’ils inventent sur ce point. Allâh a dit : “pour 
ceux qui jurent [de s’abstenir] de leur épouse [il y a] une attente de quatre 
mois...”. Par conséquent au terme du quatrième mois, s’il désire reprendre 
sa femme, qu’il fasse une nouvelle demande en mariage ». 

[Tabarî ajoute]. Ceux qui partagent cet avis considèrent le verset dans son sens 
apparent, qui est général, et font remarquer que Dieu n’a rien spécifié : Il a mentionné 
le serment d’abstinence en général sans préciser s’il s’agissait de tel serment [énoncé 
en état de colère] ou s’il s’agissait de tel autre [énoncé alors que le mari est satisfait 
de son épouse]. Par conséquent, pour certains d’entre eux, est “mûlin” tout homme 
qui fait le serment de s’abstenir de son épouse pendant une période plus longue que 
celle que Dieu a impartie pour le terme de l’îlâ'. Pour d’autres, il est mûlin même si 
la durée de son engagement est juste celle de l’attente normale des quatre mois 4 . 

1.3. # Enfin, pour d’autres encore, l’îlâ' est tout serment d’abstinence qu’un homme 
prononce à l’encontre de sa femme, pour lui être pépible, en jurant de s’abstenir 
soit des rapports intimes ou même simplement en jurant de s’abstenir de conversations 
ou de relations convenables avec elle. Ceux qui partagent cet avis se réfèrent aux 
propos suivants : 

... Ibn Abî Dhi’b aLAmirî rapporte qu’un homme de sa famille avait dit à sa femme : 
“ Si je te parle [ne fût-ce qu’une fois] pendant un an tu seras “libre” (tâliq)” 5 . 

Cet homme alla consulter ALQâsim et Sâlim qui lui répondirent : 

— Si tu lui parles avant l’écoulement d’une année elle est “libre” 
mais si tu ne lui parles pas elle l’est également dès le terme du quatrième 
mois. 

[Tabarî ajoute]. Ceux qui partagent cet avis considèrent que, l’abstinence de 
conversations ou de relations convenables dont le mari fait supporter les consé- 


quences à sa femme peut être tout aussi pénible à celle-ci que l’abstinence des rap¬ 
ports intimes. Par conséquent, celui qui prononce un tel serment, prononce un îlâ', 
dont le terme de quatre mois, fixé par Dieu, offre une issue à la femme pour sortir 
de cette situation. 

[Conclusion de Tabàrî]. L’interprétation la plus pertinente est celle qui consiste 
à dire : est “îlâ'” tout serment prononcé par l’homme en colère ou non, afin de s’ab- 
tenir des rapports intimes avec sa femme pendant une période supérieure à la période 
d’attente fixée par Dieu [et pendant laquelle il peut revenir sur son serment] 6 . 

Nous avons expliqué dans notre Livre “Kitâb aLLatîf bi_mâ fî_hi_L_Kifâya” 
que tout autre avis que celui-ci est erroné. 

(2,226-227)2. « et s'il revient [sur son serment ] en vérité , Allâh est Très-Pardonnant 

et Très-Miséricordieux ». 

2.1. “fa in fâ'û” = « et s 'ils reviennent [sur leur serment] » : Dieu — que Sa mention 
soit exaltée — veut dire ceci : si l’homme qui a fait le serment de s’abstenir de son 
épouse, revient sur son serment et reprend avec elle les rapports intimes qu’il avait 
juré ne pas avoir, Dieu est Très-Pardonnant à son égard en ce qui concerne sa rétrac¬ 
tation et Très-Miséricordieux comme II l’est à l’égard de Ses serviteurs croyants. 

Le verbe “fâ e a” (d’où fâ e û) a le sens de revenir (raja'a) et son maçdar est “fay'” 
qui signifie le retour (rujû e ). Les commentateurs sont d’accord avec ce commentaire 
mais ils divergent toutefois sur la façon dont ce “retour” peut avoir lieu. 

2.1.1. • D’après les uns, le fay' ne peut avoir lieu que par l’union intime (jimâ e ) et 
cet avis est fondé sur des propos d’Ibn Abbâs, de Masrûq, de Amîr et de 

... Sa'îd ibn Jubayr qui a dit : « Le “retour” (fay') ne peut avoir lieu que par l’union 
intime ; il n’y a pas d’autre possibilité [pour celui qui a prononcé 1’ “ îlâ' ” 
et qui veut se rétracter] que celle de s’unir à son épouse, même s’il est en 
prison ou en voyage ». 

2.1.2. • D’après d’autres, le fay' peut consister à revenir sur le serment en se rétrac¬ 
tant verbalement ou en ayant l’intention de se rétracter, qu’il y ait la possibilité de 
s’unir à l’épouse ou non. 

... ALHasan et Akrama ont dit que si l’homme qui veut revenir vers son épouse 
après avoir prononcé le serment catégorique d’abstinence, « a une excuse 
pour ne pas s’unir à elle par suite d’une maladie ou d’un voyage, son fay' 
est valable s’il déclare devant témoins qu’il revient vers son épouse ». 
...Ibrâhîm rapporte le cas d’un homme qui fit le serment catégorique de s’abstenir 
de son épouse alors que celle-ci était enceinte. Une fois qu’elle eut accouché 
et avant que les quatre mois ne fussent écoulés il eut le désir de revenir vers 
elle mais ne put le faire avant le terme du quatrième mois car elle était en 
période de couches [période pendant laquelle les rapports intimes sont 
prohibés]. 

Il interrogea Alqama ibn Qays sur ce point et celui-ci lui répondit : 

— N’es-tu pas en ton âme revenu vers ton épouse? 


— Si! 

— Par conséquent, elle est [encore] ta femme ! 

2.1.3. # Enfin, d’après d’autres, le fay' consiste nécessairement à déclarer devant 
témoins que l’on revient vers son épouse (...). 

2.1.4. [Tabarî ajoute]. Les divergences des commentateurs à propos du fay' cor¬ 
respondent aux divergences qu’ils ont quant à la nature de l’îlâ'. Ceux qui considèrent 
que l’îlâ' est le serment catégorique de ne plus avoir de rapports intimes avec l’épouse 
pendant quatre mois, considèrent que le fay' consiste à se rétracter de ce serment 
en ayant des rapports intimes avec elle. Ceux qui considèrent que l’îlâ' peut être le 

serment catégorique de s’abstenir de parler à l’épouse, ou d’avoir de bonnes rela¬ 
tions avec elle, considèrent que le “fay'” consiste à reprendre les relations dont on 
avait juré de s’abstenir. 

[Conclusion de Tabarî]. L’avis le plus pertinent est de dire ceci : étant donné 
que nous considérions qu’il n’y avait îlâ' que dans le cas de serment catégorique 
d’abstinence de rapports intimes, nous considérons à présent que le fay', c’est-à-dire, 
le fait de revenir sur ce serment, n’est effectif que par la reprise de ces rapports intimes. 

2.2. “fa inna -Llâha Ghafûrun Rahîm ” = « En vérité, Allâh est Très-Pardonnant 
et Très-Miséricordieux ». 

2.2.1. D’après certains savants, celui qui se rétracte de son serment catégorique 
d’abstinence n’est pas tenu à l’expiation. Pour eux, la fin de ce verset prend alors la 
signification suivante : Dieu est Très-Pardonnant à l’égard de celui qui revient sur 
son serment et le dénonce et II ne lui en tient pas rigueur ; Il est aussi Très-Miséri¬ 
cordieux en le dispensant d’avoir à effectuer l’expiation (kaffâra) exigée pour toute 
autre transgression de serment. 

2.2.2. D’après d’autres, le “fay'” oblige à une expiation ; dans ce cas ils compren¬ 
nent la fin de ce verset ainsi : Dieu est Très-Pardonnant à l’égard de ceux qui se ré¬ 
tractent de leur “îlâ'” et expient ce serment comme sont tenus d’expier tous ceux qui 
transgressent un serment ; Dieu est Très-Miséricordieux à leur égard d’une part 
parce qu’il lève tout châtiment immédiat ou différé pour leur transgression et cela, 
du fait qu’ils l’expient comme II leur a ordonné de le faire et, d’autre part, Il est Très- 
Miséricordieux à leur égard en leur donnant quatre mois de délai pour effectuer le 
“fay'” ; quatre mois pendant lesquels II n’accorde pas encore à la femme, dont le 
mari a juré de s’abstenir, les droits qu’il lui accorde après expiration de ce délai. 
C’est l’avis le plus pertinent [ajoute Tabarî]. 

(2,226-227)3. “ wa in 'azamû -t-talâqa fa-inna -Llâha Samiun 'Alîm ” = « S'ils 
confirment la répudiation, alors, en vérité, Allâh est Oyant et Om¬ 
niscient ». 

[Brefs extraits ] 

C’est-à-dire : s’ils confirment la répudiation en ne procédant pas au fay' et 
en maintenant par conséquent l’îlâ' jusqu’à son terme, dans ce cas il y a répudia¬ 
tion (talâq). 
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Toutefois les commentateurs divergent sur la façon dont ils confirment la répu- 
diation, c’est-à-dire, sur la façon dont celle-ci devient effective. 

3.1. • D’après les uns, l’expiratipn du délai de quatre mois après le serment caté¬ 
gorique d’abstinence, équivaut par elle-même, à une répudiation patente par for¬ 
mule simple. C’est l’avis de Ibn Mas'ûd. 

Tabarî cite ensuite un grand nombre de propos dont l'essentiel 
à retenir est ceci : après cette période, la femme dispose d'elle-même, 
et si l’homme désire la reprendre il doit contracter un nouveau mariage 
avec elle et lui présenter un nouveau “douaire”. Sinon, elle attendra 
l'écoulement de trois “qurû'” avant de pouvoir se remarier. 

3.2. • D’après d’autres, la femme est effectivement répudiée si le mari maintient 
son attitude mais il est aussi en droit de la reprendre à ce moment-là. Cet avis est 
fondé sur des propos de Sa e îd ibn aLMusayyib et de Zuhrî (...). 

3.3. • Enfin, d’autres disent que ce verset a le sens suivant : celui qui fait le serment 
catégorique de s’abstenir de son épouse peut attendre quatre mois pour décider de ce 
qu’il fera. Si au terme de ces quatre mois il revient vers son épouse, reprend avec 
elle les bonnes relations ainsi que les rapports conjugaux « en vérité Allâh est Très- 
Pardonnant et Très-Miséricordieux ». Par contre, s’il décide alors de la répudier 
[qu’il sache que] Dieu est Oyant car II entend la répudiation qu’il aura prononcée 
à son encontre, et Omniscient car II connaît le comportement bon ou mauvais qu’il 
aura eu à son égard. 

Ceux qui partagent cet avis considèrent que l’écoulement des quatre mois im¬ 
pose, en faveur de la femme, que le mari se décide soit au “retour” (fay') soit à la 
répudiation (talâq), la chose pouvant être imposée au mari par les autorités. Cet avis 
est fondé sur des propos de Umar ibn aLKhattâb, Uthmân, Alî et bien d’autres. 
... Alî a dit : « Au terme des quatre mois le “mûlin” est mis en demeure de se rétrac¬ 
ter ou de répudier ». 

Cet avis est aussi le plus pertinent [ajoute et conclut Tabarî]. 

NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,226-227) 

1. “an ya'tazilû : litt. : qu'ils s'abstiendront. Ces ternies forment le “taqdîr” de ce verset. 
Il faut rétablir ces éléments sous-entendus pour comprendre celui-ci ; ce n'est donc pas le verbe 
“âlâ” à lui seul qui signifie : jurer de s’abstenir, bien que, par la suite, c’est dans ce sens qu’il fut 
employé et entra de ce fait, avec ce sens, dans la terminologie juridique islamique. (La même 
chose pourra être dite des dérivés îlâ, mûlin ou aliya). 

2. Ce qui risquait de couper la montée du lait si elle se retrouvait enceinte. Tabarî cite 
d'autres propos sur le cas d’Abû Atiya qui ne laisse aucun doute sur les points suivants : 

— il avait déjà un fils que sa femme allaitait lorsqu’il prit en charge son neveu ; 

— il était pauvre ; 

— le serment qu'il a prononcé n’est pas un serment catégorique d'abstinence avec les impli¬ 
cations juridiques de celui-ci, mais un simple serment de continence. 

3. Il s’agit probablement du cas d’Abû Atiya. 

4. Au-delà de ces quatre mois, c’est-à-dire, à partir du 1 er jour du cinquième mois, la femme 
lui est interdite. Pour la reprendre, d’après les uns, il est tenu de contracter un nouveau mariage 





avec versement d’une nouvelle dot, d’après d’autres, il s’agit d’une répudiation avec les consé¬ 
quences habituelles de la répudiation dans ce domaine. (Voir Cor. 2,230). 

5. Tâliq : c’est-à-dire : répudiée. Nous verrons plus loin le sens fondamental du terme 
“talâq” (et des termes de même famille) pour lequel le seul terme français disponible est “répu¬ 
diation” bien que celui-ci est une étymologie totalement différente. 

6. Positions d’Êcole : les quatre Écoles juridiques sont d’accord pour considérer qu’il y a 
îlâ' si l’homme jure de s’abstenir d’avoir des relations intimes avec son épouse plus de quatre 
mois. 

Il y a divergence s’il jure de ne s’abstenir d’elle que pendant quatre mois : pour les Hanifites 
on applique les conséquences de l’îlâ' et le divorce est prononcé. 

Pour les trois autres on ne les applique pas : au terme de quatre mois l’homme peut revenir 
vers son épouse ou il peut la répudier. 

Les quatre Écoles sont d’accord pour dire que, lorsqu’il y a îlâ' et que l’homme retourne 
vers sa femme avant le terme de quatre mois, l’îlâ' s’achève et l’homme est tenu d’expier son ser¬ 
ment par une “kaffâra” en jeûne, aumônes ou libération d’esclaves ; cf. Cor. 5,89. 


* 
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« Les femmes répudiées observeront un délai d’attente (2,228) 
de trois “périodes”. 

Il ne leur est pas licite de taire [à leur mari], ce qu’Allâh 
a créé en leur sein si elles croient en Allâh et au Jour dernier. 

Quant à leur mari, ils sont en droit de les reprendre pen¬ 
dant ce délai s’ils désirent le bien. 

Les femmes ont pour elles [des droits] équivalents à ce 
qui leur incombe [comme devoir] en ce qui est convenable et 



les hommes ont “un degré” sur elle; et Allâh est Tout- 
Puissant et Très-Sage ». 

“wa _Lmutallaqâtu yatarabbaçna bi_anfusi_hinna 
thalâthata qurû'in/Wa lâ yahillu la_hunna an yaktumna mâ 
khalaqa _Ilâhu fî arhâmi_hinna in kunna yu'minna bLilâhi 
wa -Lyawmi _l_âkhiri/wa bu e ûlatu_hunna ahaqqu bi_ 
_raddi_hinna fî dhâlika in arâdû içlâhan/wa laJiunna 
mithlu _l_ladhî e alay_hinna bi _l_ma e rûfi/wa ILLrijâli 
e alay_hinna darajatun wa _llâha 'azîzun hakîmun”. 

Pour tout ce qui concerne la répudiation (talâq) et ses modalités, 
voir le commentaire du verset 229 et suivants. 

(2,228)1. “wa -l-mutallaqâtu yatarabbaçna bi-anfusiJiinna thalâthata qurû'” = 
« Les femmes répudiées observeront un délai d'attente de trois périodes ». 

Le terme “mutallaqât” (traduit ici par “femmes répudiées”) désigne les femmes 
dégagées des obligations envers leur mari, qui ne sont pas empêchées de se remarier 
et qui ne sont pas encore demandées en remariage. Ce terme dérive de la racine 
“talaqa” signifiant : “lâcher, mettre en liberté”, et qui est aussi utilisé pour dire 
qu’une femme est “soulagée” de sa grossesse, c’est-à-dire qu’elle accouche (tuliqat) 1 . 

Le sens de ce passage est le suivant : la femme qui a été répudiée par son mari, 
après consommation du mariage, et qui est en âge d’avoir des menstrues et [aussi 
par conséquent] des périodes de pureté, attendra un délai de trois “qurû'” avant de 
pouvoir se remarier. 

Les commentateurs divergent sur le sens précis du terme “qur'” (pl. : qurû' 
ou aqrâ'). 

1.1. • D’après les uns, le “qur'” désigne la menstrue “hayd” 2 . Cet avis est fondé 
sur les propos suivants : 

... Qatâda commente ainsi ce passage : « La période d’attente ( e idda) de la femme 
répudiée est de trois périodes menstruelles. [Cette disposition était au 
début générale]. Par la suite, furent exclus de cette disposition, les cas 
de la femme répudiée avant la consommation du mariage, de celle qui 
désespère d’avoir encore ses règles, de celle qui ne les a pas et enfin de celle 
qui est enceinte ». 

... Akrama a dit : « Les [périodes nommées] “qur'” désignent les menstrues non les 
périodes de pureté (tuhr) ». 

...Ibrâhîm an_Nakh e î rapporte que Umar ibn aLKhattâb et Ibn Mas'ûd ont dit : 
« Le mari est en droit de la reprendre tant qu’elle ne s’est pas purifiée, 
c’est-à-dire tant qu’elle n’est pas en état de prier ». 

NakhT rapporte encore qu’ils ont dit : « Lorsqu’un homme répudie sa 
femme par une seule formule de répudiation (tatlîqa) il peut revenir sur sa 
décision et reste le plus en droit de disposer d’elle tant qu’elle ne s’est pas 
lavée de sa troisième menstrue ». 

...Hasan aLBaçrî a dit : Un homme répudia sa femme 3 et chargea quelqu’un de sa 



famille de suivre l’affaire 4 . Celui-ci négligea ce dont il avait été chargé et la 
femme entra dans la troisième période menstruelle. [Au terme de celle-ci] 
elle fut sur le point de faire ses grandes ablutions et s’approchait déjà de 
l’eau lorsque l’homme chargé de cette responsabilité se précipita chez le 
mari [pour l’informer de la situation]. 

Le mari arriva alors qu’elle était sur le point de se laver et il l’appela : 

— Que veux-tu, lui demanda-t-elle. 

— J’ai décidé de te reprendre ! 

— Par Allâh ! Tu n’es pas en droit de faire cela. 

— Que si ! 

Ils portèrent alors tous deux l’affaire devant Abû Mûsa aLAch'arî 
qui demanda à la femme de lui répondre à la question suivante sous la foi 
du serment par Allâh : 

— Avais-tu déjà fait les grandes ablutions (ightasalti) lorsqu’il t’ap¬ 
pela 5 . 

— Par Allâh ! Non, je ne les avais pas encore faites mais je m’apprêtais 
à les faire. 

ALAch'arî rendit alors la femme à son mari en disant à celui-ci : 

— Tu es en droit de disposer d’elle dans la mesure où elle ne s’était 
pas encore lavée de sa troisième menstrue » (...) 6 . 

1.2. • D’après les autres, le “qur'” désigne la période de pureté. Cet avis est fondé 
sur les propos suivants : 

... Qâsim rapporte que Aïcha, l’épouse du Prophète — sur lui les Grâces et la Paix 
— a dit : « Les périodes nommées “qur'” désignent les périodes de pureté ». 
... "Urwa rapporte que Aïcha a dit aussi : « Lorsque la femme répudiée entre dans 
sa troisième menstrue elle est [définitivement] séparée de son mari et il est 
licite pour elle de se remarier ». 

... Zayd ibn Thâbit a dit : « Lorsque la femme répudiée entre dans sa troisième période 
de menstrue [après la répudiation] il n’y a plus de retour possible et elle ne 
peut être constituée héritière de son mari ». 

1.3. Explication du terme “ qur'”. Ce terme a pour pluriel “ qurû'” et parfois “ aqrâ'”. 
Le verbe “aqra'a” est utilisé pour dire que la femme a des périodes de menstrues 
(hayd) et de pureté (tuhr). 

Fondamentalement ce terme désigne le moment où une chose à caractère pério¬ 
dique commence ou bien se termine ; par exemple, le moment régulier d’apparition 
ou de déclin d’une étoile à l’horizon. C’est pourquoi certains Arabes appellent ainsi 
le moment de l’arrivée des menstrues et d’autres appellent ainsi le moment où elles 
se terminent. 

Tabarî entre ensuite dans d'amples explications pour montrer que 
l'avis le plus pertinent est de considérer que le “qur'” désigne le moment 
du début d’une période de pureté et de là la période de pureté inter¬ 
menstruelle elle-même, et que la femme répudiée est tenue d'attendre 
l’écoulement de trois de ces périodes, sans compter la période de pureté 
où elle est répudiée, pour que la répudiation devienne définitive et qu’elle 
puisse se remarier. 
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(2.228) 2. « Il ne leur est pas licite de taire ce qu’Allâh a créé en leur sein si elles croient 

en Allâh et au Jour Dernier ». 

Les commentateurs divergent à propos de ce que Dieu crée dans le sein de la 
femme et que la femme répudiée ne doit pas dissimuler. 

2.1. • D’après les uns, il s’agit des menstrues que la femme ne doit pas cacher à son 
mari afin de ne pas léser le droit qu’il a sur elle de pouvoir la reprendre dans les 
délais. 

En particulier, disent certains, elle ne doit pas prétendre être déjà dans sa troi¬ 
sième menstrue alors qu’elle n’y est pas encore car l’arrivée de cette troisième mens¬ 
trué marque le terme au-delà duquel il n’est plus possible à son mari de pouvoir la 
reprendre (...). 

2.2. • D’après d’autres, ce qui lui est interdit c’est de cacher à son mari, grossesse 
et menstrues. (...) 

2.3. • Enfin, d’autres pensent qu’il ne s’agit ici que de la grossesse et qu’il lui est 
interdit de cacher un tel état afin que l’enfant qui naîtrait ne revienne pas à un autre 
que son père. (...) 

[Tabarî ajoute]. L’avis le plus pertinent est celui qui considère qu’il est illicite 
pour la femme de dissimuler à la fois une grossesse ou une menstrue. Il y a d’ailleurs 
consensus pour considérer que dans le cas de la femme enceinte la période d’attente 
( e idda) est prolongée jusqu’à l’accouchement, le mari gardant jusqu’à ce moment-là 
le droit de reprise (ruj'a) puisque ce n’est qu’à ce moment-là qu’il y a à nouveau 
un écoulement sanguin. Le mari ne garde ce droit que s’il a répudié sa femme par 
une ou deux formules de répudiation 7 . 

(2.228) 3. « Quant à leurs maris, ils sont en droit de les reprendre pendant ce délai, 

s’ils désirent le bien ». 

Ce passage signifie : le mari de la femme répudiée qui doit respecter un délai 
d’attente de trois “qurû'” avant de pouvoir se remarier et à qui il est interdit de 
dissimuler ce que Dieu a créé en son sein, ce mari donc, est pleinement en droit de la 
reprendre avant l’expiration de ce délai d’attente, c’est-à-dire jusqu’à la fin du troi¬ 
sième “qur'” ou jusqu’à l’accouchement. (...) 

... Rabî e ibn Anas a dit : « Le mari est en droit de reprendre sa femme pendant la 
période d’attente ( e idda) à condition qu’il ne l’ait pas répudiée par trois 
fois ». 

Toutefois [ajoute Tabarî], en ce qui concerne les rapports entre le mari et Dieu, 
il n’est permis au mari de reprendre sa femme que s’il a vraiment en vue le bien 
(içlâh) de sa femme et le sien, sinon, s’il reprend sa femme en vue de lui nuire, il ne 
lui est pas permis d’agir ainsi du point de vue légal. De même qu’il est interdit à la 
femme de léser les droits de son mari en lui dissimulant ce que Dieu crée dans son 
sein, de même il est interdit au mari de léser les droits de la femme en la reprenant 
en vue d’autre chose que son bien. 



(2.228) 4. 66 wa laJtunna mithlu JlJladhî e alayJtinna bi-Lmarûf ’ = « Les femmes 

ont pour elles [des droits] équivalents à ce qui leur incombe [comme devoir] 
en ce qui est convenable ». 

• D’après les uns cela signifie : les femmes ont droit à la bonne compagnie 
et à une familiarité convenable de la part de leur mari et ce droit est équivalent au 
devoir qu’elles ont de leur obéir dans les domaines où Dieu leur a imposé de leur 
obéir. 

• D’après d’autres ce passage signifie que les femmes ont le droit d’être traitées 
aussi convenablement qu’elles ont le devoir de traiter convenablement leur mari. 

(2.228) 5. “wa iLr^rijâli 'alayJtinna daraja” = « et les hommes ont “un degré” 

sur elles ». 

• D’après certains, le “degré” (daraja) de prééminence que Dieu a accordé à 
l’homme sur la femme concerne les héritages [deux tiers pour l’homme contre un 
tiers pour la femme] ou bien la faveur accordée à l’homme de faire la guerre sainte 
(jihâd) ou encore d’autres choses semblables 8 ; c’est l’avis de Mujâhid. 

• D’après d’autres ce “degré” fait allusion à l’obéissance que la femme doit à 
son mari alors que celui-ci n’est pas tenu de lui obéir. C’est l’avis, entre autres, de 
Zayd ibn Aslam et d’Ibn Zayd. 

• D’après d’autres ce “ degré” fait allusion au douaire que le mari a versé pour 
son épouse. 

• D’après d’autres enfin, ce “degré” fait allusion aux devoirs de générosité 
du mari à l’égard de son épouse et au fait qu’il peut lui faire grâce de certains devoirs 
qu’elle a envers lui. C’est l’avis d’Ibn Abbâs et cet avis est le plus pertinent et c’est 
aussi le nôtre [ajoute Tabarî]. 

(2.228) 6. « et Allâh est Tout-Puissant et Très-Sage ». Dieu est Tout-Puissant pour 
châtier ceux qui transgressent Ses limites normatives, ceux qui vont vers leurs 
épouses alors que celles-ci sont en périodes de menstrues, ceux qui font serment 
par Dieu qu’ils ne feront plus d’actes de piété ni d’actes de réconciliation, ceux qui 
privent leurs femmes par des serments catégoriques d’abstinence ou qui veulent les 
reprendre après les avoir répudiées [par une ou deux fois] afin de leur porter pré¬ 
judice. Dieu est aussi Tout-Puissant pour châtier les femmes qui dissimulent à leur 
époux ce qu’il a créé en leur sein, celles qui se marient alors qu’elles sont encore en 
période de retraite ( e idda) ou celles qui n’attendent pas le terme de cette période 
[pour se comporter comme si cette période était déjà terminée]. 

Dieu est encore Très-Sage pour l’Ordre qu’il a disposé parmi Ses créatures 
et les statuts qu’il a institués parmi elles, comme le dit 

... Rabî e ibn Anas : « Il est Tout-Puissant dans Sa Vengeance et Très-Sage dans Son 
Ordre ». 


NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,228) 

1. Le maçdar de ce verbe est “talq” qui a donné en français “talc”. (La poudre de ce nom 
se répand avec facilité comme si elle était “libre”). 

/ Littéralement, “mutallaqa” désigne la femme à qui le droit de disposer librement d’elle- 
même a été rendu. Ce sens fondamental est assez différent de celui du terme français “ répudiée 
qui signifie étymologiquement u rendre à sa pudeur première”. De plus, ce terme recouvre aussi 
le cas de la femme divorcée c’est-à-dire de celle qui demande le divorce lorsque les conditions 
qui le lui permettent sont réunies et qui peut, si nécessaire, en référer aux autorités judiciaires. 

2. Selon cet avis, le terme du troisième “qur'” est le moment où la femme a fait la grande 
ablution et recouvré, de ce fait, sa pureté légale pour faire les prières. A propos des menstrues, 
voir com. 2,222. 

3. En l’absence de toute autre précision, chaque fois qu’il est question de répudiation dans 
les données traditionnelles, il s’agit de répudiation par une ou deux fois et non définitive, à moins 
qu’une période de trois “qur'” ne se soit écoulée avant que le mari ne reprenne son épouse. 

4. C’est-à-dire de se tenir au courant des périodes menstruelles de la femme pour en informer 
son mari afin que celui-ci puisse la reprendre dans les délais s’il le désirait. 

5. “ightasala” : litt. ce verbe signifie “se laver” mais il s’agit ici du lavage à caractère rituel 
(ghusl) c’est-à-dire des grandes ablutions pour se purifier d’une impureté majeure. Les petites 
ablutions sont appelés “wudû'”. 

6. Tabarî cite encore des propos de Mujâhid et de Dahhâk et il citera en tout une trentaine 
de propos concordants qui fondent ce premier avis sur le sens de “qur'”. 

7. Les termes “tu es répudiée” (anti mutallaqa) ou “tu es libre” (anti tâliq) valent pour une 
formule simple de répudiation (tatlîqa). 

8. Ces questions doivent être nuancées par les traditions prophétiques. Ainsi, par 
exemple, Aïcha, rapporte avoir dit un jour au Prophète : « Ô Envoyé d’Allâh ! Nous voyons 
que le “jihâd” est la meilleure des œuvres : ne combattrons-nous donc pas [nous aussi les fem¬ 
mes]?» Le Prophète — sur lui les Grâces et la Paix — lui répondit : «Mais le meilleur “jihâd” 
est un pèlerinage accompli avec piété». (Hadîth cité par Tirmidhî). 
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« La répudiation [peut être prononcée] deux fois; le 
mari [peut alors] reprendre [son épouse] d’une manière re¬ 
connue convenable ou bien lui rendre la liberté en agissant 
parfaitement [à son égard]. 

Pour vous [les maris] il n’est pas licite de reprendre quel¬ 
que chose que vous leur avez donné à moins que chacun [de 
vous deux] ne craigne de ne pas observer les limites d’Allâh. 

Si vous craignez qu’ils n’observent pas les limites d’Al¬ 
lâh nul grief à leur faire pour ce que l’épouse donne comme 
compensation [en vue de son rachat]. 

Ce sont là les limites normatives d’Allâh, ne les trans¬ 
gressez donc pas ; ceux qui transgressent les limites d’ Allâh, 
en vérité ce sont eux les injustes ». 

“ at_talâqu marratâni fa_imsâkun bi_ma e rûfin aw 
tasrîhun bLihsânin/wa lâ yahillu laücum an ta'khudhû 
mimmâ âtaytumû_hunna chay'an illâ an yakhâfâ allâ 
yuqîmâ hudûda _llâhi/fa_in khiftum allâ yuqîmâ hudûda_ 
_llâhi fa_lâ junâha e alay_himâ fî_mâ _ftadat bLhi/tilka 
hudûduJlâhi faJâ ta'tadûJiâ wa man yata'adda hudûda_ 
llâhi faJi'lâ'ika humu_z_zâlimûna”. 


(2,229) 


(2,229)1. “ at-talâqu marratâni...” = « La répudiation [peut être prononcée] deux 
fois... ». 

Les commentateurs divergent sur le sens de ce passage. 

1.1. • D’après les uns, ce passage indique le nombre de répudiations qui permet 
encore à un homme de reprendre son épouse et le nombre de répudiations qui en¬ 
traîne sa séparation définitive d’avec elle. Ceux qui partagent cet avis disent que ce 
verset a été descendu à propos des gens de la Jâhiliyya et aussi à propos des musul¬ 
mans pour lesquels il n’y avait pas, avant la révélation de ce verset, de terme définitif 
à la répudiation : ils prononçaient la répudiation de leur épouse puis la reprenaient 
avant l’arrivée du terme de la période d’attente ( e idda) et ainsi de suite. Dieu — 
que Sa mention soit exaltée — mit une limite à cette pratique en interdisant au mari 
de reprendre son épouse, une fois franchie cette limite, l’épouse disposant alors 
librement d’elle-même ; dans ce cas le mari ne peut plus la reprendre à moins qu’elle 
ne se soit remariée entre temps [et que cet autre mari ne l’ait répudiée aussi, auquel 
cas son premier mari pourrait la reprendre si la femme le souhaite]. 

... e Urwa a dit : « Auparavant, l’homme répudiait sa femme autant de fois qu’il 
voulait et la reprenait chaque fois avant l’expiration du délai d’attente 
( e idda), celle-ci redevenait ainsi chaque fois son épouse. C’est ainsi qu’un 


des Ançâr, irrité contre sa femme, lui dit : je ne t’approcherai plus et tu ne te 
sépareras pas de moi. 

— Comment cela? 

— Je te répudierai et à l’approche du terme du délai je te reprendrai 
puis je te répudierai à nouveau et te reprendrai encore [et ainsi de suite]. 

La femme se plaignit de cela auprès du Prophète — sur lui les Grâces 
et la Paix — et c’est alors qu’Allâh fit descendre ce verset : La répudiation 
peut être prononcée deux fois... ». 

... Qatâda a dit : « Dans la Jâhiliyya l’homme répudiait sa femme trois fois, dix fois, 
et même plus, puis il la reprenait chaque fois tant qu’elle était encore en 
période d’attente. Allâh fixa la limite de la répudiation à la troisième for¬ 
mule ». (...) 

1.2. • D’après les autres, Dieu n’a fait descendre ce verset sur le Prophète — ... — 
uniquement pour faire connaître à Ses serviteurs les normes concernant la répu¬ 
diation lorsqu’ils veulent répudier leur femme, et non pour indiquer le nombre de 
répudiations entraînant la séparation définitive de la femme d’avec son mari. 

Cet avis est fondé sur les propos suivants : 

... Abd Allâh ibn Mas'ûd a dit en commentant ce passage : « L’homme répudie sa 
femme [par une formule simple] après qu’elle se soit purifiée... 1 puis il la 
laisse jusqu’à ce qu’elle se purifie [à nouveau]. A ce moment-là, s’il le veut, 
il la répudie encore une fois [par une seconde formule simple]. 

Ensuite, s’il veut la reprendre, il la reprend [avant l’expiration du 
délai] ou bien, il la répudie [par une troisième formule simple] ou encore 
en la laissant jusqu’au terme de la troisième menstrue à la suite de quoi elle 
sera séparée de lui à ce moment-là. 

... Ibn Abbâs commente ainsi ce passage : « Lorsque l’homme a répudié sa femme 
par deux fois qu’il craigne Allâh pour ce qui touche à la troisième répu¬ 
diation : soit qu’il garde son épouse et la traite convenablement soit qu’il 
lui rende sa liberté avec bonté sans la léser en aucun de ses droits ». 

... Mujâhid a dit à propos de ce passage : « L’homme répudie sa femme lorsqu’elle 
est pure après [une purification due à] autre chose qu’une union intime. 
Lorsqu’elle a ensuite ses menstrues et qu’elle s’est à nouveau purifiée, 
un “qur'” s’est écoulé et de la même façon qu’il l’a répudiée la première 
fois, s’il le désire, il peut la répudier une seconde fois. Lorsqu’il a prononcé 
la seconde formule de répudiation, et que la période de menstrues est à 
nouveau terminée on considère qu’il y a eu deux répudiations (tatlîqatâni) 
et que deux “qur'” se sont écoulés. 

Ensuite, pour la troisième répudiation, selon la Parole d’Allâh, soit 
qu’il garde sa femme de façon convenable (imsâk bi_ma e rûf) soit qu’il 
lui rende sa liberté avec bonté (tasrîh bLihsân) ; dans ce cas, s’il le veut, 
il la répudie [une troisième fois] à n’importe quel moment de ce [troi¬ 
sième] “qur'” ». 

D’après cet avis [ajoute Tabarî] l’interprétation du verset est la suivante : 
si vous voulez répudier une femme, la norme (runna) en la matière est que vous la 


répudiez par deux fois, chacune de ces répudiations étant prononcée au cours 
d’une de ses périodes de pureté ; par la suite vous êtes tenus, soit de la garder d’une 
manière reconnue convenable 2 soit de lui rendre sa liberté. 

[Conclusion de Tabarî]. Toutefois, le commentaire qui correspond le mieux 
au sens obvie de la Révélation est celui qui a été donné par e Urwa et Qatâda et ceux 
qui partagent leur avis (voir 1.1.). 

(2,229)2. “ fa-imsâkun bi-marûfin aw tasrîhun bi-ihsân” = « Le mari \peut alors ] 
reprendre [son épouse] d'une manière reconnue convenable ou bien lui 
rendre la liberté avec bonté ». 

Il y a divergence parmi les commentateurs sur l’interprétation de ce passage. 

2.1. • D’après les uns, Dieu veut indiquer ici les obligations auxquelles est tenu le 
mari qui a répudié sa femme par deux fois et qui l’a reprise après la deuxième répu¬ 
diation : obligation lui est faite de la traiter convenablement ou de se séparer d’elle 
par une répudiation [c’est-à-dire par une troisième répudiation qui sera définitive], 
... Abû Razîn a dit : « Un homme vint trouver l’Envoyé d’Allâh — ... — et lui dit : 

— O Envoyé d’Allâh, la répudiation peut être prononcée deux fois ; 
qu’en est-il de la troisième fois? 

— Soit on garde l’épouse d’une manière reconnue convenable, soit on 
lui rend la liberté en agissant parfaitement ». 

2.2. • D’après les autres, Dieu veut indiquer par ce passage ce à quoi le mari est 
tenu après avoir prononcé les deux premières formules de répudiations : soit il la 
réprend convenablement soit il la laisse avec bonté 3 jusqu’à l’expiration du délai 
d’attente ( e idda) sans la reprendre et sans prononcer d’autre répudiation : en effet, 
au terme de ce délai elle est libre de disposer d’elle-même. C’est l’avis de Suddiyy : 
... Suddiyy a dit : « Lorsque le mari a répudié par une ou deux fois sa femme, soit 

il la garde c’est-à-dire qu’il la reprend convenablement, soit il se tait jusqu’au 
terme du délai d’attente et, à ce moment-là, elle est en droit de disposer 
d’elle-même ». 

[Tabarî ajoute]. Le sens obvie du texte peut comporter cette signification qui 
serait à retenir s’il n’y avait pas le khabar transmis de la part du Prophète par 
Abû Razîn : après la deuxième répudiation soit que le mari reprenne son épouse 
de façon convenable, soit qu’il lui rend la liberté en prononçant la troisième répu¬ 
diation. (...) 

... Dahhâk précise : « “ Imsâk bi ma'rûf”, reprendre l’épouse d’une manière reconnue 
convenable signifie : la traiter convenablement ; 

“tasrîh bi ihsân”, rendre la liberté en agissant parfaitement, c’est-à- 
dire : en respectant ses droits, en ne la lésant en rien, en ne l’insultant pas 
... et en lui donnant un douaire, si elle a quelque chose à recevoir de 
lui en cas de répudiation [suivant les clauses du contrat de mariage] ; 
...quant au cadeau (mut'a) il est fait en fonction des moyens ». 




(2,229)3. « Pour vous [les maris] il n est pas licite de reprendre quelque chose que 
vous leur avez donné ». 

3.1. C’est-à-dire : si le mari veut répudier sa femme en prononçant sa répudiation 
ou en se séparant d’elle, il ne Tùi est pas permis de reprendre quelque chose faisant 
partie du douaire qu’il lui avait donné ou de ce qu’il lui a donné par ailleurs mais, 
au contraire, il lui incombe de lui rendre sa liberté en agissant parfaitement à son 
égard (bLihsân) c’est-à-dire en respectant tous les droits qu’elle a concernant le 
douaire et la donation ainsi que tous ses autres droits. 

3.2. “ illâ an yakhâfâ allâ yuqîmâ hudûda—Llâh ” — « à moins que chacun [de vous] 
ne craigne de ne pas observer les limites normatives d’Allâh ». 

Tabarî mentionne l’existence d’une autre variante de lecture de ce 
passage. La variante donnée ici est celle de la plupart des lecteurs du 
Hijâz et de Baçrâ et c’est aussi celle retenue par Tabarî comme étant 
la plus sûre. 

Le sens est le suivant : à moins que l’homme et la femme ne craignent de ne pas 
appliquer les limites normatives de Dieu. (...) 

Quelqu’un demandera peut-être quelle peut être la situation amenant les époux 
à craindre de ne pas appliquer les limites de Dieu, en sorte que, dans ce cas, il soit 
permis à l’homme de prendre à la femme ce qu’il lui a donné. Nous répondrons qu’il 
s’agit du cas de “nuchûz” de la part de la femme, c’est-à-dire du cas où elle est insou¬ 
mise à l’égard de son mari et suscite sa colère au point qu’il est à craindre qu’elle 
n’obéisse plus à Dieu dans les obligations qui lui incombent à l’égard de son mari 
et qu’en conséquence il y ait aussi à craindre que le mari abandonne les devoirs que 
Dieu lui a imposé envers elle. C’est là la situation dont il est question et où l’on 
peut craindre pour l’un et l’autre qu’ils n’obéissent plus à Dieu dans les devoirs qu’il 
leur a imposés à chacun, l’un envers l’autre. 

3.3. Cette situation se produit également dans un cas semblable à celui de Thâbit 
ibn Qays ibn Chammâs : sa femme était insoumise à son égard et le fuyait car elle le 
détestait ; le Prophète — ... — lui permit de reprendre à son épouse ce qu’il lui avait 
donné. 

Ce dernier cas est celui du “khiil'” : c’est la femme qui veut se sé¬ 
parer de son mari pour des raisons valables et graves 4 . 

... Abû Jarîr rapporte qu’il interrogea Akrama sur le fondement du “khuT”. Akrama 
lui répondit qu’Ibn Abbâs disait ceci : « Le premier “khul” qui eut lieu 
en Islâm concerna la sœur de Abd Allâh ibn Ubayy [épouse de Thâbit 
ibn Qays]. Celle-ci vint trouver l’Envoyé d’Allâh — sur lui les Grâces et 
la Paix — et lui dit : 

— Aucune chose ne nous réunira jamais : lorsque j’ai levé le coin de 
la tente et que je le vis venir il m’apparut comme le plus sombre des hommes, 
le plus petit de taille et le plus laid. 

— ô Envoyé d’Allâh, dit son mari, je lui ai donné le meilleur de mes 
biens : c’était un verger. Qu’elle me le rende ! 
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— Qu’en dis-tu? demanda le Prophète à la femme. 

— Oui, et s’il le veut j’ajoute quelque chose. 

Et le Prophète prononça leur séparation (farraqa bayna_humâ) ». 

... Sa'îd ibn aLMusayyib a dit : « Le “khul'” n’est licite que dans le cas où les deux 
époux craignent de ne pas respecter les limites normatives d’Allâh dans leurs 
relations mutuelles ». 

[Tabarî ajoute]. Le plus valable à ce sujet est de dire ceci : il n’est pas licite pour 
l’homme d’accepter de la part de sa femme la “fidiya” (compensation en vue d’un 
rachat) 5 par laquelle il se sépare d’elle, tant qu’il n’y a pas, de la part de l’un et de 
l’autre, la crainte de transgresser les devoirs qu’il a à l’égard de son conjoint. 

Quelqu’un nous dira peut-être ceci : si les choses sont comme vous le dites 
il est interdit à l’homme d’accepter la “fidiya” de sa femme dans le cas où celle-ci 
s’écarte [simplement] de lui au point de provoquer chez lui le même sentiment de 
rejet pour elle que celui qu’elle éprouve pour lui. Nous répondrons que les choses 
ne sont pas comme le suppose celui qui nous dit cela. En réalité, le fait qu’elle s’écarte 
de lui (nuchûziJhâ) l’amène, elle, à négliger ses devoirs envers lui et l’amène lui a négli¬ 
ger ses devoirs envers elle, ce qui correspond justement au cas où les musulmans 
doivent craindre que l’un et l’autre ne respecteront plus les limites de Dieu (hudûd 
Allâh). 

(2.229) 4. « si vous craignez qu’ils n’observent pas les limites d’Allâh » c’est-à-dire : 
s’il est à craindre que le mari et la femme ne respectent pas les limites normatives de 
Dieu, du fait même de cette crainte, provoquée par le comportement de la femme, 
il devient licite pour le mari d’accepter la “fidiya” de la part de celle-ci. 

• Certains commentateurs considèrent que ce passage fait allusion au fait que 
la femme traite à la légère les droits de son mari, ne lui obéit pas ou lui cause des 
désagréments en paroles. 

... Ibn Abbâs commente ainsi : « “ Si vous craignez qu’ils n’observent pas les limites 
d’Allâh, nul grief à leur faire pour ce que l’épouse donne comme compen¬ 
sation” c’est-à-dire : si la femme ne respecte pas les limites d’Allâh, traite 
les droits de son mari à la légère, fait preuve de mauvaise qualité à son 
égard et lui dit “Je ne partagerai pas de couche avec toi et je ne t’obéirai 
en rien”, si elle agit ainsi il devient licite pour le mari d’accepter une com¬ 
pensation (fidiya) de la part de sa femme [pour que celle-ci rachète sa 
liberté] ». 

• D’autres considèrent que ce passage signifie : si vous craignez que l’un et 
l’autre désobéissent à Dieu. 

[Tabarî ajoute]. Le plus pertinent est de considérer que ce passage signifie : 
si vous craignez qu’ils ne respectent pas les devoirs que Dieu leur a imposés l’un 
envers l’autre (...). 

(2.229) 5. « nul grief à leur faire pour ce que l’épouse donne en compensation ». 

5.1. C’est-à-dire que, dans ce cas, il n’y a aucun grief à faire ni à l’épouse pour ce 
qu’elle donne à son mari en vue de son rachat, ni au mari pour ce qu’il accepte ainsi 
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de la part de son épouse, à condition qu’elle ne lui donne que ce qu’il lui est permis 
de donner et qu’il n’accepte que ce qu’il lui est permis d’accepter. En particulier, si 
c’est l’homme qui se conduit mal à l’égard de sa femme et que celle-ci cherche à se 
séparer de lui et, pour rachetèr sa liberté, lui rend ce qu’il lui a donné, il ne lui est 
pas permis de prendre ce que Dieu lui interdit de prendre; mais il n’y a aucun mal 
à ce qu’il accepte de sa part ce qui ne la lèse ni dans sa personne ni dans sa religion. 

Si la femme cherche ainsi à se séparer de son époux en ayant en vue son propre 
salut et en cherchant à soulager son mari, il n’y a aucun mal à ce qu’elle lui donne 
ce qu’il lui est permis de donner à cette fin. 

5.2. Mais il ne lui est pas licite de chercher à se séparer de lui en lui donnant une com¬ 
pensation avec une autre intention, que celle-là, c’est-à-dire avec une raison diffé¬ 
rente de celle qui amena le Prophète à permettre à la femme de Thâbit ibn Qays 
ibn Chammâs de se séparer de son mari (voir ci-dessus 3) comme, par exemple, celle 
d’avoir en vue un autre mari ; dans ce cas il lui est interdit de donner quelque chose 
à son mari pour lui demander qu’il se sépare d’elle car le fait de demander la sépa¬ 
ration d’avec son mari avec une telle intention est, de sa part, une désobéissance 
à l’égard de Dieu. Les femmes qui agissent ainsi sont les “mukhtala'a” que le Pro¬ 
phète a qualifiées d’hypocrites (munâfiqa) : 

...Abû Idrîs rapporte de la part de Thawbân, le client de l’Envoyé d’Allâh, que 
celui-ci a dit : « A toute femme qui demande à son mari de la répudier 
sans qu’il y ait eu dommage 6 , Allâh lui interdit de goûter aux parfums du 
Paradis ». 

Le Prophète a dit encore : « Les “mukhtala'a” sont des hypocrites ». 

5.3. Enfin en ce qui concerne le montant de la compensation (fidiya) par laquelle 
la femme peut se racheter (iftadat bi_ha), 

... Amru ibn Chu'ayb... Atâ ibn Abî Rabbâh et... Zuhrî ont dit à propos de la femme 
qui cherche à se séparer (an_nâchiz) de son mari qu’il n’est permis à celui-ci 
de prendre que ce qu’il lui avait donné. 

Tabarî cite encore une vingtaine d’autres propos concordants qui 
indiquent qu’en cas de nécessité, le montant de la compensation libé¬ 
ratoire pour la femme “nâchiz” peut même se réduire à une simple 
boucle d’oreille ; certains estiment que si elle dépasse la valeur des biens 
que l’homme lui a donnés il n’y a pas de mal à cela et c’est aussi l’avis de 
Tabarî qui considère que Dieu n’a pas spécifié de limite à la compen¬ 
sation (...). 

La fin du verset est compréhensible en fonction des commentaires 
qui ont été donnés pour des passages analogues. 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,229) 

1. La phrase est imprécise : après qu’elle se soit purifiée des menstrues. 

2. “imsâk bi ma'rûf” = litt. : retenir, garder ou reprendre d’une manière reconnue, c’est-à- 
dire d’une manière reconnue convenable. On pourrait également comprendre ainsi : retenir, 
garder ou reprendre en traitant convenablement par la suite : dans ce cas, ce n’est pas la reprise 
de l’épouse qui doit être en elle-même effectuée convenablement mais c’est le traitement de 



l’épouse, par la suite qui doit être convenable. En fait, il semble, que toutes ces significations sont 
incluses dans ce passage. Voir aussi les explications de l’expression “bi _l_ma e rûf” et com. 
(2,178) et (2,180) et (2,228)4. 

3. “tasrîh bi ihsân” = litt. : laisser aller en agissant parfaitement ou rendre la liberté avec 
bonté, suivant le sens retenu pour “ihsân”. 

Le terme “tasrîh” est le nom verbal du verbe “sarraha” qui signifie : laisser aller librement, 
en particulier, laisser aller librement les bêtes sur leur pâturage. Dans le cas envisagé en 2.2. le 
terme “ tasrîh” est considéré aussi comme faisant allusion au fait que le mari qui a déjà répudié 
sa femme par deux fois, la laisse libre jusqu’à l’expiration du délai de “ e idda” qui marque le 
moment où la répudiation définitive devient effective. 

4. Une telle possibilité n’existe ni dans la tradition juive ni dans la tradition chrétienne. 
Chez les Catholiques le divorce est d’ailleurs purement et simplement interdit du fait du caractère 
sacramentel du mariage et, selon Saint Paul, « La femme demeure liée à son mari aussi longtemps 
qu’il vit » (Épître aux Corinthiens : 7,9). Seule une intervention pontificale peut éventuellement 
délier ce qui aura été lié dans ces conditions. En Islâm, le caractère “contractuel” du mariage 
accorde une liberté plus grande aux époux. Pour la première fois, dans l’histoire traditionnelle, 
des possibilités de recours sont données à la femme dans un domaine où elle n’avait normalement 
aucune initiative ni liberté. 

Remarquons que ces possibilités ne sont pas instituées pour accorder une liberté “en soi”, 
ce qui n’aurait d’ailleurs aucun sens. Qu’il s’agisse pour l’homme de la répudiation au sens strict, 
ou de rîlâ',ou pour la femme, de ce qui est appelé “khul e ”ou “nuchûz” (dans les cas légitimes), 
avec, éventuellement le recours à un tiers comme le juge par exemple (ce qui correspond à ce que 
nous pourrions appeler une demande de divorce), toutes ces possibilités permettent aux êtres 
de vivre dans la voie droite de la sincérité : leur situation statutaire et formelle reste en harmonie 
avec leurs dispositions profondes lorsque celles-ci changent ; en définitive c’est Dieu qui dispose 
les êtres comme II le veut et II a révélé les statuts adéquats qui prennent en compte les modifica¬ 
tions éventuelles qu’il décrète parmi Ses créatures. 

5. Voir l’explication du terme “fidiya” en com. (2,183-184)2.4. 

6. C’est-à-dire : sans qu’elle ait eu à subir un dommage ou un préjudice grave de la part 
de son mari, ou encore, sans qu’elle ait ressenti une répulsion à son égard. 

* 
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« S’il la répudie, elle n’est plus licite pour lui par la suite (2,230) 
tant qu’elle ne se sera pas remariée à un autre que lui. 

S’il la répudie, il n’y a aucun grief à faire aux deux [à la 
femme et à son premier mari] de revenir l’un vers l’autre s’ils 
(_ - estiment qu’ils observent ainsi les limites normatives d’Al- 

lâh. 

Ce sont là les limites d’Allâh qu’il fait connaître aux 
gens qui savent ». 

“fa. in tallaqa_hâ faJâ tahillu la_hu min ba'du hattâ 
tankiha zawjan ghayra_hu/fa_in tallaqa_hâ fa_lâ junâha 
e alay_himâ an yatarâja'â in zannâ an yuqîmâ hudûda _llâhi/ 
wa tilka hudûdu _llâhi yubayyinuJiâ li_qawmin ya lamûna”. 

(2,230)1. « S’il la répudie, elle n’est plus licite pour lui par la suite tant quelle ne se 

sera pas remariée à un autre que lui ». 

Rappelons les deux avis concernant la troisième répudiation : 

— soit que celle-ci devient effective par la prononciation d’une 
troisième formule de répudiation dans les délais, et dans ce cas c’est cette 
troisième répudiation avec les obligations afférentes qui constitue le 
“tasrîh bi ihsân”; 

— soit que la répudiation devient effective en laissant la femme 
jusqu’à l’expiration du délai d’attente après que les deux premières 
répudiations aient été prononcées dans les délais. 

Les deux avis sur le commentaire de ce passage correspondent aux 
deux façons d’envisager la manière dont la troisième répudiation devient 
effective. 

1.1. • D’après les uns, ce passage signifie ceci : lorsque la troisième répudiation 
a été prononcée après les deux premières mentionnées dans le verset précédent 
(voir (2,229)1.) [et après lesquelles la reprise de la femme était encore possible à 
condition que cette reprise ait lieu dans les délais], la femme ainsi répudiée n’est 
plus licite pour cet homme tant qu’elle n’est pas remariée à un autre. Cet avis est 
fondé sur le propos suivant : 

... Qatâda a dit : « Allâh institua trois étapes à la répudiation : lorsque le mari a 
répudié sa femme par une fois il est en droit de la reprendre tant que le 
délai d’attente n’est pas écoulé (...). Lorsque ce délai est écoulé et que le 
mari n’a pas repris sa femme, celle-ci se sépare de lui par suite d’une répu¬ 
diation unique et est en droit de disposer d’elle-même ; l’ex-mari peut de¬ 
venir alors l’un des prétendants qui la demandera en mariage. 

C’est pourquoi lorsqu’un homme veut répudier sa femme il tient 
compte de ses menstrues. Lorsqu’elle entre en période de pureté il la répudie 
par une répudiation simple (...) en présence de deux témoins équitables. 
S’il lui apparaît qu’il désire la reprendre, il peut le faire tant qu’elle est 
encore dans sa période d’attente ( e idda). S’il laisse sa femme jusqu’à l’expi¬ 
ration de ce délai elle se sépare donc de lui suite à une répudiation simple. 
S’il veut la répudier une deuxième fois et qu’elle est encore en “ e idda”, 
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il attend qu’elle ait eu une nouvelle menstrue ; une fois qu’elle s’en est 
purifiée il la répudie une deuxième fois avant l’expiration de la période 
d’attente et s’il lui apparaît qu’il désire la reprendre il peut le faire. La femme 
reste alors auprès de lui sur une répudiation unique 1 . 

S’il veut la répudier définitivement il la répudie alors une troisième 
fois dans la période de pureté [consécutive à la menstrue suivante] et c’est 
là la troisième répudiation au sujet de laquelle Allâh a dit : “...elle n’est 
plus licite pour lui par la suite tant qu’elle ne se sera pas remariée à un 
autre que lui” ». 

1.2. # D’après les autres, ce passage signifie ceci : lorsqu’un homme a répudié 
sa femme par deux fois et qu’il l’a laissée ensuite aller librement, sans la reprendre, 
jusqu’à l’expiration du délai d’attente, cette fois elle lui est alors interdite tant qu’elle 
ne se sera pas remariée (hattâ tankiha) à un autre que lui [et il ne peut pas faire partie 
des prétendants éventuels pour son remariage] ; c’est l’avis de Mujâhid (...) 

[Tabarî ajoute]. L’avis de Mujâhid nous semble le plus pertinent car il est plus 
conforme aux propos du Prophète qui, interrogé sur la troisième répudiation, 
définit celle-ci en ces termes : “tasrîh bi_ihsân” c’est-à-dire : rendre la liberté à la 
femme en agissant parfaitement à son égard 2 . 

(2,230)2. Pour la suite du commentaire : le terme “nikâh” est le nom verbal 

du verbe “nakaha” (d’où tankiha) qui signifie aussi bien “se marier” 
que “consommer le mariage”. 

Quelqu’un nous demandera peut-être de quel “nikâh” il est question dans ce 
verset : s’agit-il du mariage proprement dit, auquel cas la femme redeviendrait licite 
pour son premier mari après qu’elle se serait simplement mariée à un autre sans 
consommer le mariage avec lui et une fois que cet autre mari l’aurait à son tour 
répudiée? Ou bien s’agit-il de l’union intime? 

Nous répondrons que c’est le “nikâh” sous ses deux aspects qui est concerné 
ici : le mariage proprement dit et sa consommation. Si la femme ne consomme pas 
le mariage avec cet autre mari et que celui-ci la répudie sans avoir eu de relations 
intimes avec elle, dans ce cas elle reste illicite pour le premier mari. De même, si 
un homme a des relations intimes avec elle sans avoir contracté de mariage, elle 
ne redevient pas plus licite pour son ex-mari. 

... Aïcha a dit : « L’Envoyé d’Allâh fut interrogé sur le cas de l’homme qui répudie 
sa femme, celle-ci se remariant ensuite à un autre homme qui la répudie 
à son tour sans avoir consommé le mariage avec elle. Est-il licite pour elle 
de se remarier à son premier mari? 

— Non, répondit le Prophète, tant que cet autre homme n’aura pas 
goûté à la jouissance chamelle avec elle et qu’elle-même n’y aura pas goûté 
avec lui » 3 . 

(...). 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,230) 

1. Il est possible que le texte soit ici fautif et qu’il ne faut pas lire “ e alâ wâhida” = litt. sur 




une unique [répudiation] mais : “'alâ ithnayni” = litt. : sur deux, c’est-à-dire que la femme 
reste alors auprès de lui sur deux répudiations. 

2. Voir com. (2,229)2.1. et 2.2. et sa note 3. 

3. Les actes doivent être menés à leur terme, la plénitude étant gage d’harmonie. Tant que 
le/mariage n’est pas cpnsommé, le désir mutuel des époux n’est pas réalisé et reste comme en 
suspens. Le fait que le mariage doit être consommé permet de réaliser la plénitude de la nouvelle 
situation et ce n’est que dans ces conditions que les nouveaux époux peuvent vraiment savoir si 
le mariage est viable ou non. Or il se peut, qu’après la consommation de ce second mariage, 
cette seconde union s’avère plus solide que la première et que les destins ainsi noués le soient 
plus profondément. Si une répudiation devait à nouveau intervenir elle serait faite en connais¬ 
sance de cause. 

* 
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« Quand vous répudiez vos femmes et qu’elles arrivent (2,231) 
au terme [de leur délai d’attente] reprenez-les d’une manière 
reconnue [convenable] ou rendez-leur la liberté d’une ma¬ 
nière reconnue [convenable] ! Mais ne les retenez pour leur 
causer un tort car vous transgresseriez [les limites d’Allâh]. 

Celui qui agirait ainsi serait injuste à l’égard de sa propre 
âme. 

Ne prenez point les “Signes” d’Allâh en dérision et 
rappelez-vous le bienfait d’Allâh à votre égard ainsi que le 


JSsj 4U» j\ \j^c\j I jA 


Livre et la Sagesse qu’il a fait descendre sur vous et par quoi II 
vous exhorte. 

Craignez Allâh et sachez qu’au sujet de toute chose, 

Allâh est Très-Savant ». 

“wa idhâ tallaqtumu-_n_nisâ'a fa^balaghna ajala_ 

Jhunna fa_amsikû_hunna bLma'rûfin aw sarrihû_hunna 
bi_ma e rûfin/wa lâ tumsikiLhunna dirâran li_ta e tadû wa man 
yaf'al dhâlika fa_qad zalama nafsa_hu/wa lâ tattakhidhû 
âyâti_llâhi huzuwan wa_dhkurû ni'mata _llâhi e alay_kum 
wa mâ anzala e alay_kum mina _l_kitâbi wa JLhikmati 
ya e izu_kum bi_hi/wa_ttaqû_llâha wa _ e lamû anna _llâha 
bi_kulli chay'in e alîmun”. 

(2,231) Brefs extraits. 

« Quand vous répudiez vos femmes... » Quand la femme est répudiée et qu’elle 
arrive au terme du délai d’attente ( e idda), de trois “qurû'” si elle est menstruée, 
ou de deux mois si elle ne l’est pas, reprenez-la si vous désirez la reprendre et s’il 
s’agit d’une répudiation qui rend une telle reprise possible, c’est-à-dire une répu¬ 
diation par une fois ou par deux fois; reprenez-la “bi_ma e rûf”, c’est-à-dire, d’une 
1 manière reconnue convenable, en faisant connaître votre intention de la reprendre 
à des témoins avant le terme de la “ e idda”; ou rendez-lui la liberté “bi_ma e rûf” 

1 c’est-à-dire laissez-la jusqu’au terme de sa “ e idda” en respectant jusqu’à ce moment-là 

I tous ses droits en matière de douaire (muhr), de don (mut'a) et de dépenses néces¬ 

saires (nafaqa) à sa subsistance. 

« mais ne les retenez pas pour leur causer un tort car vous transgresseriez ». Lors- 
■ qu’il est encore possible au mari de reprendre sa femme, qu’il ne la reprenne pas 
au dernier moment à seule fin de lui causer un préjudice ou de lui être pénible. 

J C’est d’ailleurs parce que certains agissaient ainsi que Dieu révéla ce verset. 

... Rabî e ibn Anas a dit à ce propos : « Après avoir répudié leur femme par une fois, 
certains hommes la laissaient attendre jusqu’à la fin du délai d’attente 
s puis il la reprenaient et la répudiaient une deuxième fois et la laissaient 

attendre jusqu’à la fin du délai. A ce moment-là, ils la reprenaient sans 
autre intention que celle de lui nuire. Allâh interdit un tel comportement 
et déclara que “ celui qui agirait ainsi serait injuste à Végard de sa propre 
âme” ». 

« ne prenez pas les “ Signes ” d’Allâh en dérision » c’est-à-dire : ne vous moquez 
pas des versets que Dieu vous révèle et dans lesquels II vous enseigne ce qui est licite 
et illicite. 

... Rabî e a dit à propos de ce passage : « Certains hommes répudiaient leur femme 
et disaient ensuite qu’ils l’avaient répudiée par jeu ; de même certains se 
mariaient, affranchissaient un esclave ou faisaient même une aumône et 
disaient ensuite qu’ils avaient fait cela en jouant. Allâh interdit un tel 
comportement et dit : “ne prenez pas les “ Signes” d’Allâh en dérision ” ». 
(...) 



« et rappelez-vous... le Livre et la Sagesse... » : le Livre (Kitâb) est ici le Coran, 
et la Sagesse (Hikma) est constituée de toutes les normes (sunan) que le Prophète 
enseigna à ses Compagnons. 
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« Quand [vous, les maris] vous répudiez vos femmes et 
qu’elles atteignent leur terme, alors [vous, leurs tuteurs] ne 
les empêchez pas de se remarier avec leur ex-mari s’ils sont 
d’accord d’une manière reconnue convenable. 

Voilà ce à quoi est exhorté celui d’entre vous qui croit 
en Allâh et au Jour Dernier. Cela est meilleur pour vous et 
plus pur. 

Allâh sait, alors que vous, vous ne savez pas ». 

“wa idhâ tallaqtumu _n_nisâ'a fa_balaghna ajala_ 
_hunna faJâ ta e dulû_hunna an yankihna azwâjaJiunna 
idhâ tarâdaw bayna_hum bi _Lma e rûfi/dhâlika yû'azu bi_hi 
man kâna min_kum yu'minu bi_llâhi wa _l_yawmi _Lâkhiri 
dhâlikum azkâ la_kum wa atharu/wa_llâhu ya'lamu wa 
antum lâ ta'lamûna”. 


(2,232) Brefs extraits. 


(2,232) 


Remarque : une lecture hâtive pourrait laisser supposer qu’il s’agit 
ici des anciens maris qui empêcheraient leur ex-épouse de se remarier 
comme bon leur semble. En fait il n’en est rien ; d’après le commentaire 
de Tabarî il s’agit ici des tuteurs (awliyâ') de la femme (père, frère, 
oncle, ou autre tuteur légal) qui chercherait à empêcher que la femme 




répudiée par une ou deux fois, et après expiration du délai de “ e idda”, 
ne puisse se remarier avec son ex-mari si elle le désire. 

Les commentateurs divergent à propos de l’homme qui agit ainsi et au sujet 
de qui ce verset fut révélé. 

• D’après les uns, il s’agit de Ma e qal ibn Yasâr aLMuznî et de sa sœur. 

... Ma'qal rapporte lui-même qu’il avait une sœur que son mari répudia 1 et laissa 
jusqu’à l’expiration du délai d’attente. Ce délai passé, l’ex-mari adressa 
avec d’autres prétendants une demande en mariage à Ma'qal, demande 
que sa sœur acceptait de bon gré. Mais Ma'qal se fâcha et s’interposa en 
disant : “Il s’est séparé d’elle et il aurait encore un pouvoir sur elle !” 

C’est alors qu’Allâh fit descendre ce verset : “...ne les empêchez pas 
de se remarier avec leurs ex-maris...” » 

• D’après d’autres ce verset concerne directement les tuteurs (awliyâ') des 
femmes et leur fait savoir qu’il leur est interdit d’empêcher leur remariage avec leur 
ex-époux lorsqu’elles en ont encore légalement le droit 2 (...). 

« Allâh sait » ce qui est au fond du cœur du prétendant comme passion et amour 
« alors que vous , vous ne savez pas » ce qu’il en est 3 . 


NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,232) 

1. Par une ou deux fois, la chose n’est pas précisée. 

2. Après une répudiation par une ou deux fois et après expiration du délai de “ e idda”. 
L’ex-mari peut faire, dans ce cas, partie des prétendants, le choix définitif étant laissé à la femme ; 
le tuteur a un rôle de conseiller à l’égard de la femme et remplit la fonction d’intermédiaire entre 
la femme et le prétendant ; c’est encore lui qui remplit le rôle de la “partie contractante” pour la 
conclusion du mariage mais il n’a pas à intervenir sur la décision de la femme. Il remplit donc 
un rôle de “tenant-lieu” à l’égard de celle-ci et c’est là le sens du nom “ waliyy” donné à son rôle. 
Voir à ce sujet corn. (2,178-179)1.4.2. et sa note 12. 

3. A propos de la répudiation voir aussi la sourate de “ La Répudiation” : 65,1 à 7. 

* 

* * 
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« Les mères allaiteront leurs enfants pendant deux ans 
complets [ceci] pour celui [des deux parents divorcés] qui 
veut que l’allaitement soit complet. 

Le père est tenu de pourvoir à la subsistance et à l’ha¬ 
billement de celles-ci d’une manière reconnue [convenable] 
— Nous n’imposons à une âme que ce qui est dans ses possi¬ 
bilités — 

Que, par son enfant, une mère ne fasse pas subir de dom¬ 
mage [au père], ni le père, par son enfant [à la mère]. 

Les mêmes [obligations] que celles-là incombent à l’hé¬ 
ritier. 

Si d’un commun agrément et après consultation mu¬ 
tuelle, ils [les deux parents divorcés] veulent sevrer l’enfant 
il n’y aura aucun grief à leur faire. 

Si vous voulez donner vos enfants en nourrice il n’y a 
pas de grief à vous faire à condition que vous accordiez [à la 
mère et à la nourrice] ce que vous avez à leur donner de la 
manière reconnue convenable. 

Et craignez Allâh et sachez qu’il voit parfaitement ce 
que vous faites ». 

“wa _Lwâlidâtu yurdi'na awlâda_hunna hawlayni 
kâmilayni li_man arâda an yutimma_r_radâ'ata/wa 'alâ 
_Lmawlûdi laJiu rizqu_hunna wa kiswatu_hunna bi_L 
_ma e rûfi lâ tukallafu nafsun illâ wus'a_hâ/lâ tudârra 
wâlidatun bi_waladi_hâ wa lâ mawlûdun la_hu bi_waladi_ 
_hi/wa 'alâ _Lwârithi mithlu dhâlika/faJn arâdâ fiçâlan 
'an tarâdin min_humâ wa tachâwurin fa_lâ junâha 'alay 
_himâ/wa in aradtum an tastardi'û awlâda_kum fa_lâ 
junâha 'alay_kum idhâ sallamtum mâ âtaytum bi _l_ma'rûfi/ 
wa_ttaqû _llâha wa_'lamû anna_llâha bi_mâ ta'malûna 
baçîrun”. 


(2,233) 
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(2,233)1. « Les mères allaiteront leurs enfants pendant deux ans complets [ceci] 

pour celui [des deux parents] qui veut que Vallaitement soit complet ». 

1.1. Dieu — que Son invocation soit exaltée — veut dire ceci : les femmes sépa¬ 
rées de leur mari et qui ont eu un enfant de lui — que celui-ci soit né avant la sépa¬ 
ration ou après — allaiteront leur enfant. Cela signifie qu’elles sont plus que toute 
autre femme en droit de l’allaiter mais ce passage ne signifie pas que Dieu leur impose 
de le faire en particulier si leur père est vivant et aisé car Dieu a dit dans la “ sourate 
courte des femmes” 1 : « ... si vous êtes en difficulté mutuelle [à ce sujet] prenez une 
autre nourrice pour l’enfant » (Cor. 65,6). 

Le fait que les mères dont il est question ici sont les femmes qui ont été répudiées 
est confirmé par les propos suivants : 

... Dahhâk a dit à propos de ce passage : « Il s’agit du cas de l’homme qui répudie 
sa femme alors que celle-ci allaite un enfant de lui ». 

Du point de vue structurel, on remarquera que ce verset vient 
immédiatement à la suite des versets concernant la répudiation. De 
même le verset auquel Tabarî s’est référé ci-dessus (65,6) concerne uni¬ 
quement le cas des femmes répudiées. 

Par une analyse serrée du texte on pourrait encore montrer de 
plusieurs façons que ce verset ne concerne en premier lieu que le cas 
des mères répudiées, bien qu’en lui-même, ce verset comporte beaucoup 
d’indications d’ordre général et peut constituer une référence de base 
pour les questions d’allaitement. 

Dans ce passage, Dieu n’impose donc, sur ce point, aucune obligation à la mère, 
mais II fait seulement connaître la durée de l’allaitement pour ceux qui veulent don¬ 
ner un allaitement complet à leur enfant. 

Le fait que Dieu précise que les deux ans (hawlayn) sont complets (kâmilayn) 
indique qu’il ne s’agit pas d’un an et de quelques mois mais bien de deux ans complets. 

1.2. Les commentateurs divergent ensuite sur le point suivant : ce passage indique- 
t-il la durée de l’allaitement pour tous les nouveaux-nés ou seulement pour certains 
d’entre eux. 

• D’après les uns, il ne concerne que certains nouveaux-nés. Ils se réfèrent 
au propos suivant : 

... Ibn Abbâs a dit : « Si la femme accouche à six mois elle allaitera son enfant pen¬ 
dant deux ans complets ; si elle accouche à sept mois elle l’allaitera pendant 
vingt-trois mois et si elle accouche à neuf mois elle l’allaitera pendant 
vingt et un mois en sorte que la grossesse et l’allaitement durent trente mois 
complets ». 

• D’après les autres ce passage concerne tous les nouveaux-nés lorsque les 
parents sont en désaccord sur l’allaitement, l’un voulant que l’allaitement soit mené 
à son terme, l’autre voulant en diminuer la durée. Cet avis est fondé sur les propos 
suivants : 

... Ibn Abî Talha rapporte qu’Ibn Abbâs a commenté ainsi ce passage : « Allâh — 
qu’il soit glorifié — a institué cet allaitement de deux ans en faveur de celui 


[des deux parents] “ qui veut que l’allaitement soit complet” [lorsqu’il y a 
divergence entre eux]. 

Il a dit ensuite : “si d’un commun agrément, et après consultation mu¬ 
tuelle, ils veulent sevrer l’enfant il n’y aura aucun grief à leur faire” s’ils 
sèvrent l’enfant avant la fin des deux ans ou après ». 

... Thawrî a commenté ainsi : « ... Lorsque le père veut sevrer l’enfant avant deux ans 
alors que la mère n’est pas d’accord il n’en a pas le droit. Si, c’est la mère 
qui dit qu’elle sèvrera l’enfant avant deux ans alors que le père n’est pas 
d’accord, elle n’en a pas le droit tant que le père n’est pas d’accord. Si, 
avant la fin des deux ans, tous les deux tombent d’accord pour le sevrer 
ils peuvent le faire... » (...) 

9 D’après d’autres, ce passage indique qu’il n’y a pas d’allaitement d une durée 
supérieure à celle de deux ans (...). 

• Enfin d’après d’autres, le début de ce verset « Les mères allaiteront leur 
enfant pendant deux ans complets » comporte l’obligation pour les mères d’allaiter 
leur enfant pendant deux ans, mais cette obligation est allégée par la suite du verset 
« pour celui qui veut que l’allaitement soit complet ». Ce dernier passage indique 
que le père et la mère ont le choix de faire durer l’allaitement jusqu’à son terme 
ou d’en restreindre la durée en fonction de ce qu’ils estiment être 1 intérêt de 1 en¬ 
fant (...). 

[Tabarî ajoute] Les propos rapportés d’Ibn Abbâs par Ibn Abî Talha et ceux 
de Thawrî sont les plus pertinents à propos de ce passage. (...) 

(2.233) 2. « Le père est tenu de pourvoir à la subsistance et à l’habillement de celles-ci 

d’une manière reconnue [ convenable ] » 2 . 

Le père est tenu de pourvoir à la subsistance et à l’habillement de la mère qui 
allaite son enfant « d’une manière reconnue [convenable] » c’est-à-dire qu’il doit 
pourvoir son épouse [plus précisément son ex-épouse] selon les moyens qu’un 
homme comme lui possède et en fonction de ce à quoi il est tenu à 1 égard d une 
femme comme elle car Dieu connaît les différences de situations entre Ses créatures : 
certains sont aisés et d’autres sont dans la gêne. Dieu a imposé à tous de faire les 
dépenses nécessaires pour leur épouse et leurs enfants, selon leurs moyens. 

... Dahhâk a dit : « ... Lorsqu’un homme répudie sa femme, que celle-ci allaite un 
enfant qu’elle eut de lui et qu’ils se sont mis d’accord pour qu’elle l’allaite 
pendant deux ans complets, il est tenu de pourvoir à la subsistance et à 
l’habillement de la mère d’une manière convenable selon ses moyens. Allâh 
a dit : “Nous n’imposons à une âme que ce qui est dans ses possibilités” ». 

« Nous n ’imposons à une âme que ce qui est dans ses possibilités » 3 c est-à-dire 
que Dieu n’impose pas à un homme de faire plus de dépenses qu’il ne peut en faveur 
de la femme dont il s’est séparé et qui allaite son enfant. Il dépensera pour elle ce 
qu’il peut et selon ses moyens. 

(2.233) 3. “lâ tudârra wâlidatun bi-waladiJiâ wa lâ mawlûdun laJiu bi-waladiJii ” 

= « Que, par son enfant, une mère ne fasse pas subir de dommage... ». 


* 



3.1. Il y a divergence sur la lecture de ce passage. La variante donnée ici est celle 
de la plupart des lecteurs du Hijâz, de Kûfa et de Syrie et c’est celle qui est la plus 
exacte à notre avis [dira Tabarî]. Selon cette lecture, le verbe “tudârra” équivaut 
à “ tudârir”. La désinence finale en a [n’indique pas ici un subjonctif, mais] remplace 
la terminaison normale de l’apocopé qui serait dans ce cas “tudârir” [sur la forme 
“tufâ'il”] et “lâ tudârir” a ici le sens d’un interdit : qu’une mère ne fasse pas subir 
de dommage à... L’identité entre la seconde et la troisième radicale du verbe entraîne 
leur contraction, la disparition de la voyelle “i” et son remplacement par la voyelle 
“a”, plus légère à prononcer dans ce cas 4 . 

Dans Pautre lecture, ce verbe porte la désinence “u” (tudârru) et, 
dans ce cas, le discours ne comporte pas d’interdiction mais constitue 
une simple information. 

3.2. La lecture “tudârra” est donc la plus correcte car elle correspond au sens sui¬ 
vant : Dieu interdit à chacun des parents de faire subir à Pautre un dommage à cause 
de l’enfant ; or tous les musulmans sont d’accord pour dire que cela leur est interdit 5 . 
... Mujâhid a dit : « “ Que, par son enfant, une mère ne fasse pas subir de dommage” 

c’est-à-dire qu’elle ne refuse pas de l’allaiter en cherchant à faire de cette 
façon des difficultés au père et que “le père, par son enfant” ne fasse pas 
subir de dommage à la mère, en lui refusant l’allaitement de son enfant pour 
l’attrister ». 

... Dahhâk a dit : « “Que, par son enfant, une mère ne fasse pas subir de dommage, 
en rejetant l’enfant au père si celui-ci est vivant, ou à sa famille s’il est décédé ; 
que le père, par son enfant ne fasse pas subir de dommage à la femme : 
si celle-ci souhaite allaiter son enfant qu’il ne le lui enlève pas » (...) 

(2,233)4. “ wa 'alâ -Lwârithi mithlu dhâlika ” = « Les mêmes obligations que celles-là 

incombent à Vhéritier ». 

Le commentaire de ce passage est particulièrement important 
compte tenu de la richesse de ses possibilités de compréhension. 

Nous essayerons d’en retenir l’essentiel. Du point de vue structurel, 
ce passage comporte deux possibilités fondamentales de compréhension ; 
nous avons ici un exemple typique d’un passage où la détermination 
est réduite au minimum pour laisser coexister le maximum de signifi¬ 
cations. Si l’une de ces significations était explicitement mentionnée, les 
autres seraient de ce fait exclues et la densité significative du passage 
serait moindre. 

4.1. Les commentateurs ont des avis différents à propos du “wârith” (héritier) 
dont il est question ici : de quel héritier s’agit-il et qui est-il héritier? 

4.1.1. D’après les uns, l’héritier dont il est question ici est l’héritier de l’enfant; 
le passage signifie alors : [si le père meurt] il incombe à celui qui serait l’héritier 
de l’enfant en cas de décès de celui-ci, les mêmes obligations [à l’égard de la mère] 
que celles qui incombaient au père de son vivant. Cet avis est fondé sur des propos de 
... Qatâda... et de Suddiyy qui ont commenté ainsi : « “Les mêmes obligations in¬ 
combent à l’héritier” c’est-à-dire : à l’héritier de l’enfant ». 


Ceux qui partagent cet avis divergent ensuite sur la personne de l’héritier de 
l’enfant concerné ici. 

• Les uns disent que cet héritier est l’un des membres de la famille du père : 
le frère de l’enfant ou son neveu, son oncle paternel ou son cousin paternel. Cet 
âvis est fondé sur des propos de Umar ibn aLKhattâb, aLJJasan aLBaçrî, Abd 
Allâh ibn Ataba et d’autres. 

... ALJJasan a dit : « Lorsqu’un homme meurt et que sa femme est enceinte, la sub¬ 
sistance de la femme est payée sur son propre avoir et celle de l’enfant sur 
l’avoir du père s’il possédait quelque chose, s’il ne possédait rien elle revient 
à la famille du père ». 

ALJJasan précise qu’il s’agit des hommes de sa famille. 

• D’autres disent que cet héritier de l’enfant peut être un des hommes ou une 
des femmes qui seraient ses héritiers au cas où il décéderait. 

• Enfin d’autres disent qu’il s’agit uniquement d’un héritier de l’enfant ayant 
avec lui un lien de parenté au degré prohibé ce qui exclut par exemple les cousins. 

4.1.2. D’après les autres, l’héritier dont il est question ici est l’enfant lui-même. 
Ceux qui partagent cet avis se réfèrent aux propos suivants : 

... Bichr ibn Naçr aLMuznî qui fut “qâdî” au temps du calife Abd aLAzîz a dit : 
« “Les mêmes obligations incombent à l’héritier” et l’héritier en question 
est l’enfant lui-même ». 

Qubayça (ou Qabîça) ibn Dhu’ayb a tenu les mêmes propos et 
... Dahhâk a dit que cet héritier est l’enfant qui est allaité. 

4.1.3. Enfin il en est certains qui disent que cet héritier est celui des deux parents 
qui est encore en vie lorsque l’autre est décédé. 

...Sufiyân [ath_Thawrî] a dit à propos du nourrisson qui a un oncle paternel et 
que sa mère allaite : « la question de l’allaitement est discutée entre eux 
et l’oncle est soulagé de s’en occuper [au profit de la mère] en fonction de 
l’importance de l’héritage qu’elle reçoit car la mère [dans ce cas] peut être 
contrainte à subvenir aux besoins de son enfant ». 

4.2. “mithlu dhâlika ” = « Les mêmes [obligations] que celles-là ». 

Les commentateurs divergent sur le sens de ce passage : 

4.2.1. Certains l’interprètent de la façon suivante : à l’héritier de l’enfant, incombe 
la même obligation que celle qui incombait au père pour payer l’allaitement de 
l’enfant et sa subsistance si l’enfant n’a pas de biens [reçus en héritage auquel cas 
on puisera dans ces biens pour subvenir à ses frais]. Cet avis est fondé sur les propos 
suivants : 

... Ibrâhîm an_Nakh e î... Cha'bî ... Qatâda et d’autres interprètent ce passage ainsi : 
« A l’héritier il incombe les mêmes charges qu’au père en matière d’allaite¬ 
ment et de subsistance pour l’enfant ». 

Aspect structurel : cet avis correspond au cas envisagé ci-dessus 
en 4.1.1. L’avis suivant correspondra au cas envisagé en 4.1.2. et selon 
ce commentaire le passage (2,233)4. sera considéré comme faisant suite 
au passage (2,233)2. 




4.2.2. D’autres interprètent ce passage ainsi : et à l’héritier, c’est-à-dire à l’enfant, 
il incombe la même obligation à l’égard de sa mère en matière de subsistance et de 
vêtements que ce qui incombait dans ce domaine à son père de la manière reconnue 
convenable. Cet avis est fondé sur le propos suivant : 

... Dahhâk a dit : « Lors de la mort du père de l’enfant, il incombe à l’héritier la même 
chose que ce qui incombait au père pour pourvoir à la subsistance et aux 
vêtements de la femme qui l’allaite. “ALwârith”, l’héritier, est l’enfant 
(aLwalad) qui est allaité : S’il a des biens [dont il a hérité] on prélève sur 
ces biens ce qui est nécessaire à sa mère qui l’allaite. S’il ne possède rien et 
si sa famille [paternelle] ne possède rien, la mère n’a rien à recevoir et elle 
peut-être contrainte à l’allaiter sans rien recevoir ». 

[Tabarî ajoute : ] Les propos les plus pertinents sur l’interprétation de ce passage 
sont ceux qu’ont tenus Qubayça ibn Dhu'ayb et Dahhâk et ceux qui partagent leur 
avis (voir ci-dessus en 4.1.2. et 4.2.2.). 

(2.233) 5. « Si d'un commun agrément et après consultation mutuelle, ils veulent 

sevrer [l'enfant] il n'y aura aucun grief à leur faire ». 

Brefs extraits. 

m D’après certains commentateurs, il s’agit du sevrage à n’importe quel moment, 
avant ou après la fin des deux ans. 

• D’après d’autres, il s’agit du sevrage pendant les deux ans que peut durer 
l’allaitement complet. Si les parents sont d’accord pour sevrer l’enfant avant ce 
terme il n’y a aucun mal à cela, mais s’ils sont en désaccord, l’allaitement durera deux 
ans complets. 

Cet avis est le plus pertinent car si l’allaitement est complet au terme de deux ans 
il n’y a plus lieu de se mettre d’accord ou de se consulter après ce terme alors qu’il 
y a lieu de le faire avant 6 . 

(2.233) 6. « Si vous voulez donner vos enfants en nourrice il n'y a pas de grief à vous 

faire à condition que vous accordiez [à la mère et à la nourrice] ce que 
vous avez à leur donner de la manière reconnue [convenable] ». 

Brefs extraits résumés. 

Dieu — que Son invocation soit exaltée — veut dire ceci : toutefois, si vous ne 
voulez pas sevrer l’enfant avant la fin des deux ans et que vous vouliez lui assurer 
un allaitement complet alors que la mère refuse d’allaiter son enfant parce qu’elle 
craint l’interruption du lait, ou pour toute autre raison, et qu’en conséquence vous 
vouliez donner vos enfants en nourrice, il n’y a aucun grief à vous faire à condition 
que vous accordiez à la mère et à la nourrice ce que vous avez à leur donner de la 
manière reconnue convenable c’est-à-dire que vous accordiez à l’une et à l’autre 
ce qu’elles sont en droit de recevoir et que Dieu vous a imposé à leur égard : que 
vous accordiez à la mère le droit d’être consultée et que vous lui donniez, si elle 
allaite l’enfant, ce que vous donneriez à la nourrice, et que vous donniez à la nourrice, 
si vous lui confiez l’enfant, ce que vous donneriez à la mère et que vous la payiez 


pour l’allaitement comme vous vous serez engagés à le faire « de la manière reconnue 
convenable » c’est-à-dire sans parcimonie ni injustice et en agissant parfaitement. (...) 

(2,233)7. « Craignez Allâh et sachez qu'il voit parfaitement tout ce que vous faites ». 

- C’est-à-dire : craignez Dieu dans les obligations qu’il vous a imposées les uns 
à l’égard des autres et [plus spécialement] dans ce qu’il a imposé aux femmes à 
l’égard des hommes et aux hommes à l’égard des femmes et dans ce qu’il vous a 
imposé vis-à-vis de vos enfants ; en tout cela, comme en toute autre obligation 
d’institution divine, prenez garde à ne pas vous opposer à Lui et à ne pas transgresser. 
Sachez que Dieu voit parfaitement (Baçîr) toutes les œuvres que vous faites secrè¬ 
tement ou ouvertement, dissimulées ou apparentes, bonnes ou mauvaises. Dieu 
prend en compte toutes vos œuvres et vous sanctionnera en conséquence. 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,233) 

1. “sûrat an_Nisâ' aLquçrâ”, également intitulée “sûrat aLTalâq”, sourate de la Répu¬ 
diation. Cette sourate ne comporte que 12 versets et est à distinguer de la sourate des “ Femmes” 
(an_Nisâ'a) qui est la quatrième du Coran et qui compte 176 versets. 

2. L’expression “aLmawlûd laJiu” est traduite ici par “le père” mais signifie litt. : celui 
à qui un enfant est né. 

3. Voir aussi (2,284-286)3.1. 

4. “tudârra” est l’apocope du verbe “dârra”, troisième forme du verbe sourd “darra” 
(nuire à, causer un dommage à). Ce verbe n’est donc pas un passif comme on pourrait le croire 
à première lecture. 

5. Si ce passage n’avait qu’un caractère informatif, un tel comportement n’en serait pas 
moins interdit mais l’interdiction ne serait pas directement énoncée dans le texte coranique 
lui-même. 

6. Rappelons que tout ceci concerne le cas où les parents sont divorcés. 


ufj 

j- t**' Crlst VjA ùjjXj 


/»// y *// y // « y t y y y X »// 

(m) jïr-r* L_r «üjIj ri 

^ x y y y w y y y 

« Les épouses laissées par ceux d’entre vous qui meurent 
observeront [pour quitter le deuil] un délai d’attente de qua¬ 
tre mois et dix jours. 




Lorsqu’elles auront atteint leur terme il n’y aura aucun 
grief à vous faire [à vous, leur tuteur] pour ce qu’elles feront 
d’elles-mêmes d’une manière reconnue [convenable] et Allâh 
est parfaitement Informé de ce que vous faites ». 

“ wa_l_ladhîna yutawaffawna min_kum wa yadharûna 
azwâjan yatarabbaçna bi_anfusL_hinna arba'ata achhurin 
wa C achran/fa_idhâ balaghna ajala_hunna faJâ junâha 
e alay_kum fî_mâ fa'alna fï anfusi_hinna bi_l_ma e rûfi/wa_ 
llâhu bi_mâ ta'malûna khabîrun”. 

(2,234)1. « Les épouses laissées par ceux d'entre vous qui meurent observeront un 

délai d'attente de quatre mois et dix jours ». 

La traduction littérale de ce passage serait : « ceux d’entre vous 
qui meurent en laissant des épouses, celles-ci observeront pour elles- 
mêmes une attente de... ». 

Tabarî explique pourquoi le pronom relatif “aLladhîna” (ceux... 
qui) n’a pas d’antécédent : ce verset ne constitue pas une information 
à propos des maris défunts, bien que ceux-ci soient mentionnés en pre¬ 
mier, mais il apporte des informations à propos des obligations qui in¬ 
combent aux femmes qui ont perdu leur mari. 

C’est pourquoi ce verset comporte une rupture de construction 
qui apparaît nettement dans la traduction littérale mais qu’il n’est pas 
indispensable de maintenir dans la traduction définitive établie sur la 
signification du passage en fonction du commentaire donné par Tabarî. 

“yatarabbaçna bi-anfusi-hinna...” = « [Elles] observeront un délai d'attente... ». 
signifie : elles doivent personnellement observer une retraite de quatre mois et dix 
jours en se gardant de se remarier pendant cette période et en s’abstenant d’utiliser 
des parfums et des parures ou de se rendre dans une autre demeure que celle qu’elles 
occupaient du vivant de leur mari. Quant aux femmes qui seraient enceintes, elles 
resteront en retraite de la même façon mais leur retraite s’achèvera lorsqu’elles auront 
accouché. 

1.1. • Certains commentateurs partagent ce que nous disons là. 

... Ibn Abbâs a dit à propos de ce passage : « “Quatre mois et dix jours” c’est le 
délai d’attente ('idda) de la veuve ; si elle est enceinte le délai s’achèvera à 
l’accouchement ». 

...Yahya ibn Sa'îd rapporte que... Hafça, fille de Umar et épouse du Prophète a 
entendu celui-ci dire : « Il n’est pas licite qu’une femme qui croit en Allâh et 
au Jour dernier observe un deuil de plus de trois mois sauf pour le décès 
de son mari : son deuil sera alors de quatre mois et dix jours ». 

...Yahya ajoute : « Pour nous, le deuil (ihdâd) consiste à ne pas se parfumer, ne 
pas porter d’habit teint au “ wars” ou au safran, ne pas utiliser de “khohl” 
et ne pas se parer » l . 

... Hamid ibn Nâfr rapporte que Zaynab, fille de Umm Salma, épouse du Prophète, 
a entendu Umm Salma dire : « Une femme vint trouver le Prophète pour 


lui demander si sa fille dont le mari était décédé pouvait utiliser du “kohl” 
[pendant le deuil] car elle craignait pour ses yeux. Hamîd prétend que, 
d’après Zaynab, le Prophète — ... — aurait répondu : « Auparavant, dans 
la Jâhiliyya, lorsqueJ’une d’entre vous était veuve, elle devait respecter 
un deuil d’un an, en revêtant de vieilles hardes et en restant dans l’endroit 
le moins confortable de sa maison ; au terme de ce deuil elle devait prendre 
du crottin de chameau et le faire rouler sur le dos d’un âne [ou encore, 
d’après d’autres propos du Prophète, elle devait le jeter derrière elle ou le 
jeter au premier chien qui passerait près d’elle]. Or à présent, le deuil ne 
dure que quatre mois et dix jours [et ces pratiques sont abolies] ». 

... Aïcha disait aux femmes qui venaient la consulter à propos du deuil : « Respectez 
le deuil pour votre mari jusqu’au terme de la période de retraite ; ne portez 
pas d’habits teints, en particulier au safran, n’utilisez pas de collyre (kohl) 
à l’antimoine ni de collyre parfumé, même si vos yeux vous font mal. Tou¬ 
tefois, vous pouvez utiliser un autre collyre, à condition qu’il ne comporte 
ni antimoine, ni parfum. Ne portez pas de parure. Habillez-vous en blanc 
et non en noir ! ». 

... Ibn Umar a tenu des propos semblables (...). 

1.2. • D’autres commentateurs disent que le deuil mentionné dans ce passage, 
a un caractère limité et spécifique et que la seule chose qui est imposée à la veuve 
est de se garder de tout remariage [pendant cette période] ; quant aux parfums, 
aux parures ou au fait d’habiter hors du foyer, rien de tout cela ne lui est interdit. (...) 
Certains considèrent qu’il n’y a aucun deuil spécial (ihdâd) à respecter et que la seule 
chose à laquelle la femme est tenue c’est d’observer un délai d’attente de quatre 
mois et dix jours pour se remarier. Ils considèrent que c’est là le seul statut énoncé 
dans ce verset en donnant donc à celui-ci une portée à la fois restreinte et générale. 

Cet avis est fondé sur des propos d’al_Hasan, d’Ibn Abbâs et de Asmâ, fille 
de Umays et épouse de Ja'far. 

[Tabarî ajoute] Ceux qui estiment que la veuve est tenue de respecter le deuil 
et qu’en particulier il lui est interdit de sortir de chez elle pendant le délai d’attente, 
considèrent que, d’après le sens obvie du texte, la veuve est tenue d’observer un délai 
d’attente de quatre mois et dix jours mais il n’est pas précisé qu’elle ne doit s’abstenir 
que de certaines choses propres au deuil et non d’autres. Par conséquent, disent-ils, 
à moins d’avoir un argument irréfutable, il n’est pas légitime de restreindre la portée 
de ce verset à un aspect particulier alors qu’il est énoncé avec un sens ovbie de portée 
générale englobant tous les aspects du deuil [tels qu’ils sont connus par la Tradition]. 

1.3. Précision à propos du délai de quatre mois et dix jours. 

Quelqu’un demandera peut-être quel est le sens de ces dix jours. Nous répon¬ 
drons par les propos suivants : 

... Interrogé sur ce point, Abû Aliya a dit : « C’est pendant ces dix jours que l’esprit 
est insufflé en lui [en l’enfant que la veuve porte éventuellement en son sein, 
s’il a été conçu juste avant le décès de son mari] ». 

... Sa'îd ibn aLMusayyib a dit de même. 



(2,234)2. Commentaire de la fin du verset. 

« Lorsqu’elles auront atteint leur terme » à partir duquel il leur sera à nouveau 
permis de faire ce qui leur était interdit pendant leur période de retraite. 

« il n’y aura aucun grief à vous faire » à vous, leur tuteur (awliyâ') si elles se 
parfument, se parent, sortent de leur maison, ou se marient avec celui à qui elles 
peuvent s’unir ; il n’y aura aucun grief à vous faire 

« pour ce quelles feront d’elles-mêmes d’une manière reconnue convenable », 
c’est-à-dire : si elles agissent conformément à ce qui leur est permis 2 . 

« et Allâh est parfaitement Informé de ce que vous faites » c’est-à-dire qu’il 
est parfaitement Informé (Khabîr) de la manière dont, vous, les tuteurs des femmes 
veuves, agissez à l’égard de celles-ci : Il sait si vous les empêchez de se marier [comme 
elles le voudraient] ou bien si vous les mariez à qui elles le désirent et II est parfaite¬ 
ment Informé à propos de toute autre chose que vous ferez encore dans ce domaine 
car rien de tout cela ne Lui échappe. 

La question des veuves et de leurs droits sera encore une fois abordée 
dans le verset (2,240). 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,234) 

1. Le “wars” est « une plante tinctoriale appelée Memecylon tinctorium pour teindre en 
jaune, elle dure vingt ans » (Kasimirski). Le “kohl” est un collyre et « en général, tout cosmé¬ 
tique ou remède employé pour les yeux » (id.). 

2. Le tuteur (waliyy) de la femme est tenu de veiller à ce que celle-ci respecte convenablement 
les normes de sa retraite jusqu’à son terme. 
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« Il n’y aura^aucun grief à vous faire pour ce par quoi (2,235) 
vous ferez allusion à une demande en mariage [devant] les 
femmes [veuves, en période de “ e idda”], ni pour ce que vous 
cacherez en votre for intérieur [à ce propos]. 

Allâh sait qu’en vous-mêmes vous songerez à elles. 

Ne convenez pas de “secret” [rapport] avec elles mais 
tenez-leur des propos reconnus convenables. 

Ne décidez pas de conclure le mariage avant l’expiration 
du délai prescrit. 

Sachez qu’Allâh sait ce qui est au fond de vos âmes. 

Prenez donc garde à Lui et sachez qu’Allâh est Pardonnant 
et Longanime ». 

“ wa lâ junâha e alay_kum fî_mâ 'arradtum bi_hi min 
khitbati _n_nisâ'i aw aknantum fî anfusLkum/'alima 
_llâhu anna_kum sa_tadhkurüna_hunna/wa lâkin lâ tuwâ_ 

'idû_hunna sirran illâ an taqûlû qawlan ma'rûfan/wa lâ 
ta'zimû 'uqdata _n_nikâhi hattâ yablugha _l_kitâbu ajala_ 
_hu/wa_ e lamû annaJlâha ya'lamu mâ fî anfusi_kum fa_ 
__hdharû_hu waJlamû anna _llâha ghafûrun halîmun”. 

(2.235) 1. Brefs extraits. 

« Il n y,aura aucun grief à vous faire pour ce par quoi vous ferez allusion Çarradtum) 
à une demande en mariage [devant] les femmes » veuves pendant leur période de 
retraite ('idda) à condition de ne conclure aucun engagement ferme de mariage. 

... D’après Ibn Abbâs « faire allusion à une demande en mariage [dans ces conditions] 
consiste à dire par exemple à la femme : “je me marierai à personne d’autre 
que toi, si Allâh le veut” ; ou encore : “je désire me marier à une femme 
pieuse” ; mais il ne lui donnera rien tant qu’elle est en retraite ». 

D’après d’autres propos cités par Tabarî, le prétendant peut encore 
faire l’éloge des qualités de la femme ou lui dire des choses comme 
celles-ci : je te donnerai telle ou telle chose ou j’agirai de telle ou telle 
façon à ton égard. 

« ni pour ce que vous cacherez en votre for intérieur » comme intentions de 
demander cette femme en mariage ou comme détermination à vous marier avec elle. 

« Allâh sait quen vous-mêmes vous songerez à elles » c’est-à-dire que vous 
songerez à les demander en mariage. 

(2.235) 2. “wa lâkin lâ tuwaidû-hunna sirran” = « Ne convenez pas de “ secret ” 

avec elle ». 

Ce passage comporte deux possibilités fondamentales de com¬ 
préhension du point de vue linguistique suivant la fonction attribuée 
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au terme “sirran”. Chacune de ces possibilités présentera de plus plu¬ 
sieurs nuances correspondant aux différents sens du verbe “wâ'ada” : 
promettre qqc à qqn, convenir de qqc avec lui : 

— soit que le terme “sirran” (traduit ici par “secret”) est complé¬ 
ment direct du verbe “wâ'ada” ; litt. le sens est alors le suivant : ne leur 
promettez pas (ou ne convenez pas avec elle) de “secret” et d’après 
le commentaire et l’avis de Tabarî, le “secrei” en question est l’intimité 
charnelle (jimâ e ) ; 

— soit que le terme “ sirran” est un complément de manière de 
ce verbe ; le sens serait alors le suivant : ne leur promettez (ou ne conve¬ 
nez pas) en secret de certaines choses. 

Tabarî va montrer que seule la première possibilité est valable, la 
seconde étant inacceptable car elle comporte plusieurs contradictions. 

Les commentateurs ont des avis différents sur le sens du terme “ sirr”, c’est-à-dire 
sur la nature du “secret” que les hommes ne doivent pas promettre aux femmes en 
période de retraite. 

2.1. Selon les uns, ce “sirr” est l’adultère (zinâ) ou la fornication. 

Tabarî cite près d’une vingtaine de propos concordants qui fondent 
cet avis, entre autres, ceux d’Ibn Zayd, de Abû Mujliz, de Sufiyan 
at_Taymî, de ALHasan, de Suddiyy, de Dahhâk et de Qatâda. 

2.2. Selon les autres, « ne convenez pas avec elles d’un secret » signifie : pendant 
leur retraite ne convenez pas avec elles de pacte ni d’engagement de ne pas se marier 
avec un autre que vous. 

Tabarî cite une douzaine de propos concordants qui fondent cet 
avis, entre autres, ceux d’Ibn Abbâs, de Sa'îd ibn Jubayr, et de Mujâhid. 

... Ibn Abbâs a dit en commentant ce passage : « Ne dites pas à la femme : je suis 
amoureux, engage-toi à ne pas te marier avec un autre que moi, ou d’autres 
choses semblables » (...). 

[Conclusion de Tabarî] Le commentaire le plus pertinent de ce passage est celui 
qui est donné par ceux qui disent que le “sirr” désigne à cet endroit l’adultère (zinâ). 
En effet, les Arabes appellent “sirr” (secret), l’union intime ou le coït car c’est là 
une des choses qui se produisent entre l’homme et la femme et qui restent cachées 
au regard d’un tiers. On appelle encore “sirr” toutes les pensées secrètes qu’un 
homme cache en lui-même. Ce terme peut aussi désigner la partie la plus intime ou la 
plus noble de quelque chose : c’est pourquoi un homme peut être appelé “ sirr” 
parmi les siens pour dire qu’il est le plus noble d’entre eux. Il est évident que ce der¬ 
nier sens n’est pas celui qui convient ici. Il ne s’agit pas non plus du “ sirr” en tant que 
“pensées secrètes” car Dieu a dit dans le même verset : « Il n’y aura aucun grief 
à vous faire... pour ce que vous cacherez en votre for intérieur ». 

Quelqu’un dira peut-être que le sens de ce passage est en réalité celui-ci : ne 
leur faites pas de promesses de mariage ou ne convenez pas du mariage en secret 
en considérant que ce n’est pas la chose promise (ou convenue) qui est le “secret” 
en question mais que c’est la façon de leur promettre ou de convenir de la chose qui 
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a un caractère secret. Cet avis est complètement faux car si tel était le sens de ce 
passage cela voudrait dire qu’il serait par contre parfaitement licite de convenir 
ouvertement du mariage avec une femme qui çst encore en période de e idda, et que 
la seule chose interdite est de s’engager avec elle en cachette. 

Or s’il est permis de faire ouvertement des allusions à une demande en mariage 
et même de faire certaines promesses de cette façon (voir ci-dessus 1.), tous les savants 
sont unanimes pour dire qu’il est absolument interdit de prendre un engagement 
de mariage avec une femme en période de “ e idda”, que cet engagement soit pris 
ouvertement ou en secret. Ce passage ne peut donc pas constituer une interdiction 
d’engagement “en secret” entre l’homme et la femme, car le terme “en secret” lais¬ 
serait supposer qu’un tel engagement serait licite s’il était pris ouvertement ce qui 
n’est pas le cas. 

Il apparaît donc évident que la seule interprétation valable est celle qui consiste 
à retenir le sens de “cohabitation” (jimâ e ) ou de “coït” (ghachayân) pour le terme 
“sirr”. Le sens du passage est donc le suivant : ne convenez pas de secrets rapports 
avec elles ou ne les entretenez pas de choses touchant à l’union intime afin d’avoir 
leur assentiment pour cohabiter avec elles avant le terme de leur retraite c’est-à-dire 
« avant l’expiration du délai prescrit ». 

(2.235) 3. “ illâ an taqûlû qawlan ma'rûfan” = « mais tenez-leur des propos reconnus 

[convenables] ». 

La particule “illâ” [traduite habituellement par “sauf”, “excepté”] a ici le 
sens de “lâkin” (mais) car ce qui suit cette particule n’est pas “excepté” par rapport 
à ce qui la précède, cela n’appartenant pas au même ensemble de choses [dont cette 
partie aurait été exceptée] mais à des choses différentes. 

... Dahhâk a dit à propos de ce passage : « Lorsqu’une femme a été répudiée ou que 
” son mari est décédé et qu’un homme vient la trouver pour lui dire “ réserve- 
toi pour moi car j’ai un projet te concernant” et que la femme lui répond 
qu’elle en a également pour lui, en sorte que l’homme ressente en son 
âme un amour pour elle, il y a là échange de propos convenables (qawlan 
ma'rûfan) ». 

(2.235) 4. « Ne décidez pas de conclure le mariage avant l’expiration du délai pres¬ 

crit ». 

Dieu veut dire ceci : ne décidez pas de conclure le mariage pendant que la femme 
est encore dans sa période d’attente c’est-à-dire : ne prenez pas d’engagement « avant 
l’expiration du délai prescrit » par Dieu dans Son Livre, en ces termes : « les épouses 
laissées par ceux d’entre vous qui meurent observeront un délai d’attente de quatre 
mois et dix jours » (Cor. 2,234). 

Explication des termes : “hattâ yablugha JJdtâbu ajalaJku” = « avant l’expi¬ 
ration du délai prescrit ». 

Ce passage nécessite une explication car sa signification véritable 
est très différente du sens qui apparaît à première lecture. En tenant 
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compte de ce que le terme “kitâb” désigne ici la “chose prescrite” 
tout en faisant allusion au Livre (Kitâb) dans lequel cette chose est 
prescrite, la traduction littérale serait : « avant que la chose prescrite 
n’arrive à son terme (ajal) ». 

A propos de la signification du terme “kitâb” (prescription, chose 
prescrite), voir com. (2,178-179)1.4. 

Or dit Tabarî, la “chose presdrite” est ici le délai d’attente, et l’homme qui veut 
conclure un mariage avec une femme en “ e idda”, doit attendre le terme que Dieu 
a fixé dans Son Livre pour l’expiration de cette période. Ce n’est donc pas la “chose 
prescrite” (kitâb) en tant que telle, qui atteint le terme, mais c’est l’homme et la 
femme souhaitant se marier qui doivent attendre d’arriver au terme fixé par Dieu 
dans Son Livre (aLajal aLJadhî ajjala_hu _Llâhu fî Kitâbi_Hi). 

(2,235)5. « Sachez quAllâh sait ce qui est au fond de vos âmes » comme passion 

envers les femmes et comme désir de vous marier avec elles ; 

« prenez donc garde à Lui » en Le craignant et en vous abstenant de vous livrer 
à des choses qu’il vous a interdites : convenir de “secrets” rapports avec les femmes 
ou conclure un mariage avec elles alors qu’elles sont encore en période d’attente, 
ou faire autre chose qu’il vous a interdite dans ce domaine. 

« Sachez quAllâh est Pardonnant (Ghafûr) » car II voile (satara) les péchés 
de Ses serviteurs et les recouvre (ghafara), en particulier lorsqu’il s’agit de demande 
en mariage ou d’autres choses que les hommes cachent en leur for intérieur au sujet 
des femmes en période de “ e idda”. 

« et [quAllâh est] Longanime » ca/r II ne hâte pas la sanction de leurs péchés 
[et leur laisse le temps de s’en repentir]. 

* 
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« Il n’y aura aucun grief à vous faire si vous répudiez (2,236) 
des femmes tant que vous ne les avez pas encore touchées ou 
tant que vous ne leur avez pas encore assigné de douaire 
d’obligation. 

Accordez-leur un “don” de la manière reconnue [con¬ 
venable] : à celui qui est aisé il incombe de donner en fonc¬ 
tion de ses possibilités et à celui qui ne l’est pas, il incombe 
de donner en fonction des siennes. C’est là un devoir pour 
ceux qui font le bien ». 

“lâ junâha e alay_kum in tallaqtumu _n_nisâ'a mâ lam 
tamassû_hunna aw tafridû la_hunna farîdatan/wa matti e û_ 

_hunna e alâ _l_mûsi e i qadaru_hu wa e alâ _Lmuqtiri qadaru_ 

_hu mata an bLLmarûfi haqqan e alâ _l_muhsinîna”. 

« Si vous les répudiez avant de les avoir touchées mais (2,237) 
après leur avoir assigné un douaire d’obligation, alors [vous 
êtes tenus à leur donner] la moitié de ce que vous [leur] avez 
assigné 

à moins qu’elles ne vous en fassent grâce ou que celui 
qui tient en main le lien du mariage ne fasse grâce [de la 
seconde moitié] ; 

que vous fassiez grâce est plus proche de la crainte 
pieuse et n’oubliez pas d’être généreux entre vous ; en vérité, 
au sujet de ce que vous faites, Allâh est Clairvoyant ». 

“wa in tallaqtumû_hunna min qabli an tamassû_ 

_hunna wa qad faradtum laJiunna farîdatan fa^niçfu mâ 
faradtum/illâ an ya'fûna aw yaTuwa _Lladhî bi_yadi_hi 
e uqdatu _n_nikâhi/wa an ta'fû aqrabu li_t_taqwâ wa lâ 
tansawu 1 fadla bayna_kum inna _llâha bi_mâ ta'malûna 
baçîrun”. 

Voir aussi plus loin le verset 2,241. 

Pour la suite du commentaire, il est indispensable de connaître 
la signification précise des termes : farîda, çadâq, mahr et mut'a. Les 
trois premiers désignent dans le fond la même chose mais envisagée 
chaque fois différemment : il s’agit dans tous les cas du “ douaire nuptial” 


que le mari est tenu de remettre à la femme avant la consommation 
du mariage ; plus exactement, si ce “douaire nuptial” est remis avant le 
mariage, il est confié au “waliyy” de la femme, c’est-à-dire, en quelque 
sorte à son curateur qui peut être un membre de sa famille (père, frère, 
oncle...) ou dans certains cas un magistrat ou un représentant de l’auto¬ 
rité. Ce “waliyy” est tenu de remettre ensuite ce douaire à la femme; 
il fera partie de son avoir personnel et elle en disposera comme elle veut, 
et, le cas échéant, elle en conservera la jouissance après divorce. Si ce 
douaire n’est pas remis avant le mariage au “waliyy”, il est nécessaire 
qu’il y ait entente sur ce point entre lui et le prétendant et que ce dernier 
fasse connaître, au moins tacitement, la valeur de ce douaire. Le “ waliyy” 
de la femme, en tant que “substitut” de celle-ci, a dans ce domaine le 
devoir de défendre les droits de celle-ci et d’exiger que le douaire con¬ 
vienne à ses désirs, ou du moins qu’il soit proportionné à son rang social 
et à la richesse du prétendant. La valeur précise de ce douaire peut-être 
déterminée après le mariage : une fois que son montant est fixé, il 
prendra un caractère définitif et irrévocable dès que le mariage sera 
consommé. Tant que celui-ci ne l’est pas encore, certaines possibilités 
subsistent ; les deux versets qui suivent énoncent les droits et les obli¬ 
gations dans ce domaine. 

Dans ces deux versets, le “douaire nuptial” est appelé “farîda”, 
terme qui fait allusion à son caractère obligatoire 1 : nous traduisons 
“farîda” par douaire d’obligation. 

Dans le commentaire de Tabarî ce douaire sera parfois désigné 
par le terme “çadâq”, qui fait allusion au fait que ce douaire constitue 
une preuve de sincérité (çidq) du prétendant et un signe d’amitié (çadâqa) 
à l’égard de la fiancée et de sa famille. Nous traduisons le terme “çadâq” 
par douaire de sincérité. 

Dans la plupart des textes juridiques ce douaire est appelé “ mahr” ; 
c’est là sa désignation habituelle et en toute rigueur, seul ce terme devrait 
être traduit par “douaire nuptial” 2 . 

Quant au terme “mut'a” qui évoque à la fois la notion de “jouis¬ 
sance” (tamattu') de quelque chose et celle d’utilisation de chose néces¬ 
saire (matâ e ), il est littéralement intraduisible : il désigne une sorte de 
présent de consolation dont la femme répudiée pourra jouir (mata'a) 
et qui est principalement constitué de certaines choses dont elle avait la 
jouissance pendant qu’elle était encore mariée. Les cas où ce présent 
doit être remis et où son montant doit être connu vont être précisés dans 
le commentaire (Voir aussi note 4). 

(2,236-237)1. « Il n’y aura aucun grief à vous faire si vous répudiez des femmes 

tant que vous ne les avez pas encore touchées ». 

“mâ lam tamassûJtunna” = « tant que vous ne les avez pas encore touchées ». 

Tabarî signale que cette lecture est celle des gens du Hijâz et de Baçra 
et qu’il existe une autre variante : “mâ lam tumâssû_hunna”. Il précise 
que ces deux lectures ont presque la même signification et qu’elles sont 
également valables. 

Le verbe “toucher” (massa ou mâssa, selon la lecture adoptée) est employé 
ici par métaphore pour dire “cohabiter” (jâma'a). 



...Ibn Abbâs a dit : « L’attouchement (mass) est ici l’union intime (jimâ'); Allâh 
fait allusion à ce qu’il veut par ce qu’il veut ». 

Ce passage concerne les femmes [mariées puis répudiées et] qui n’ont pas encore 
été touchées et à qui le douaire d’obligation à déjà été explicitement alloué, alors 
que le passage suivant concernera les femmes [mariées puis répudiées] qui n’ont 
pas encore été touchées mais à qui le douaire d’obligation n’a pas encore été explici¬ 
tement alloué. 

“aw tafridû laJiunria farîdatan” = « ou tant que vous ne leur avez pas encore 
assigné de douaire d’obligation ». 

Le “douaire d’obligation” (farîda) est le douaire de sincérité (çadâq). La notion 
de “fard” est fondamentalement la notion d’obligation (wâjib). 

Le début de ce verset signifie : il n’y aura aucun grief à vous faire si vous répu¬ 
diez une femme avec qui vous n’avez pas encore cohabité, que vous lui ayez déjà 
assigné le douaire d’obligation ou non. 

(2,236-237)2. « Accordez-leur un “don” (mufa) de la manière reconnue [conve¬ 

nable] : à celui qui est aisé il incombe de donner en fonction de ses 
possibilités et à celui qui ne l’est pas il incombe de donner en fonction 
des siennes. C’est là un devoir pour ceux qui font le bien » 2bls . 

2.1. Ce passage signifie : aux femmes que vous aurez répudiées et avec lesquelles 
le mariage n’a pas encore été consommé, faites “don” en fonction de vos possibilités, 
des choses parmi vos biens, dont elles avaient la jouissance (mâ yatamatta'na bi_hi). 
Les commentateurs divergent sur le montant des choses que Dieu ordonne ici aux 
hommes de donner : 

2.1.1. # D’après les uns, en cas de répudiation, la mut'a la plus élevée consiste en 
un serviteur (khâdim) 3 , ou en une somme d’argent (warq), sinon en quelques vête¬ 
ments. Ce sont là les termes d’un propos d’Ibn Abbâs rapporté par 'Akrama. 

... Ibn Abbâs a dit aussi à propos de ce passage : « Il concerne le cas d’un homme qui 
se marie sans avoir spécifié [exactement la nature ou le montant du] douaire 
de sincérité (çadâq) et qui répudie ensuite sa femme avant d’avoir consommé 
le mariage. Allâh — qu’il soit glorifié — lui ordonne de lui accorder dans 
ce cas la jouissance de certains biens en fonction de ses possibilités, suivant 
qu’il est aisé ou non : s’il est aisé, il lui accordera de disposer d’un serviteur 
ou d’un don équivalent et s’il est dans la gêne, il lui fera don de trois habits 
ou de quelque chose d’approchant ». 

... ach_Cha e bî précise que « la mut'a moyenne consiste en habits que la femme porte 
à la maison : chemise, voile, drap, et djellaba ». 

2.1.2. • D’après d’autres, en cas de désaccord entre le mari et la femme à propos de 
la mut'a, le montant du douaire de sincérité n’ayant pas été mentionné dans l’acte 
du mariage, la mut'a doit correspondre à la moitié de ce que serait ce douaire de 
sincérité pour une femme comme elle. C’est l’avis d’Abû Hanifâ et de son école. 

[Tabarî ajoute] L’avis le plus pertinent sur ce point est celui d’Ibn Abbâs et de 
ceux qui partagent son point de vue (voir ci-dessus 2.1.1.). 
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2.2. Les commentateurs sont ensuite partagés sur le statut de ce “don”: cette 
mut'a est-elle obligatoire (wâjib) ou seulement recommandée? 4 

2.2.1. • D’après les uns,cette mut'a est obligatoire et le répudiateur doit s’en acquitter 
au même titre que toute autre dette qu’il pourrait avoir. Ils ajoutent que cette mut'a 
doit être acquittée à toute femme répudiée quelle qu’elle soit 5 . Ils se réfèrent aux 
propos suivants : 

... ALJHasan et Abû Aliya ont dit : « Toute femme répudiée a droit à un “don” 
(matâ') que l’homme ait cohabité avec elle ou non et même s’il lui a assigné 
un douaire d’obligation ». 

... Sa'îd ibn Jubayr a dit [en se référant au verset 2,241] : « Toute femme répudiée a 
le droit de recevoir un “don” (matâ') de la manière reconnue convenable ; 
s’en acquitter est un devoir pour ceux qui craignent ». 

Cet avis est aussi le nôtre [dira Tabarî]. 

2.2.2. # D’après d’autres, il incombe à tout répudiateur d’acquitter cette mut'a à la 
femme qu’il répudie sauf dans le cas où il s’est déjà obligé à son égard, en lui assignant 
un douaire de sincérité et qu’il n’a pas encore cohabité avec elle : dans ce cas, elle 
n’aura pas de mut'a mais aura droit à la moitié du douaire de sincérité. Cet avis 
est fondé principalement sur des propos d’IbnUmar, de Sa'îd ibn aLMusayyib et de 
Mujâhid. (...) 

(Tabarî réfutera cet avis — voir ci-dessous 2.2.5.). 

Pour comprendre la suite du commentaire, il faut savoir que la 
mut'a ou matâ' c’est-à-dire le “don de consolation” ou “don utilitaire”, 
se trouve mentionné explicitement dans deux versets, celui-ci et le 
verset 2,241 : 

« Accordez-leur un “don” de la manière reconnue convenable : 
à celui qui est aisé, il incombe de donner en fonction de ses possibilités... : 
c’est un devoir pour ceux qui font le bien (muhsinîn) » (2,236). 

« Aux femmes répudiées revient un “don” de la manière reconnue 
convenable : c’est un devoir pour ceux qui craignent (muttaqîn) » (2,241). 

Dans l’avis suivant, il est fait mention de deux sortes de mut'a ou 
plus exactement de deux aspects : 

— un aspect obligatoire, déterminé en fonction des possibilités du 
répudiateur et correspondant à l’énoncé en 2,236 ; 

— un aspect recommandé, laissé à l’appréciation du répudiateur 
et correspondant à l’énoncé en 2,241. 

Plus loin, Tabarî se référera aussi à ces deux énoncés mais en tirera 
une conclusion très différente. 

2.2.3. # D’après d’autres, la mut'a est un droit qui revient à toute femme répudiée 
sauf qu’une partie de cette mut'a est imposée au répudiateur et l’autre ne l’est pas 
mais il est tenu de la donner en fonction “de ce qu’il y a entre Dieu et lui” 6 . 

... Zuhrî a dit : « Il y a deux sortes de mut'a : celle qui est imposée par le sultan et 
celle qui ne l’est pas. Acquitter la mut'a imposée par le sultan “est un devoir 
pour ceux qui font le bien” et acquitter la mut'a qui n’est pas imposée par 
lui “est un devoir pour ceux qui craignent” ». 



2.2.4. # Enfin d’autres considèrent que le sultan ou le juge n’ont rien à imposer en 
la matière au répudiateur et que ces passages [du verset 2,236 et 2,241 ] ne comportent 
qu’une recommandation de la part de Dieu pour que la femme répudiée se trouve 
ppurvue du nécessaire. 

... A un homme qui venait l’interroger à propos de la mut'a, AL_Hakam a répondu : 

« Si tu es parmi ceux qui craignent tu es tenu de donner une mut'a ». 

... Charîh a dit à ce propos : « Ne refuse pas de faire partie de ceux qui font le bien 
(muhsinîn) ni de faire partie de ceux qui craignent (muttaqîn) ». 

[A propos de ce dernier avis, Tabarî dit ceci : ] Ceux qui partagent cet avis consi¬ 
dèrent que la mut'a n’est pas obligatoire car, disent-ils, si tel était le cas, Dieu n’aurait 
pas spécifié en disant d’abord, qu’elle est “un devoir pour ceux qui font le bien” 
et en disant ensuite qu’elle est “un devoir pour ceux qui craignent”, mais II aurait 
d’emblée donné une portée générale à cette obligation. 

[Tabarî répondra à cet argument de la façon suivante] 7 : S’il y a un sot qui pense 
que les passages où il est dit que la mut e a est un “ devoir pour ceux qui font le bien” 
et “un devoir pour ceux qui craignent”, signifient que Dieu n’impose pas la mut'a 
à ceux qui ne font pas le bien ou à ceux qui ne Le craignent pas, nous répondrons ceci : 
Dieu a imposé à toutes Ses créatures de faire partie de “ceux qui font le 
bien” (muhsinûn) comme de faire partie de “ceux qui craignent” (muttaqûn) et les 
devoirs qu’il a imposés à ceux-ci, sont imposés, à fortiori à tous les autres. 

2.2.5. • [Conclusion de Tabarî — Réfutation de l’avis donné en 2.2.2. — Brefs 
extraits résumés]. L’avis le plus pertinent sur ce point est celui qui considère que 
tout répudiateur est tenu d’acquitter une mut'a à la femme qu’il répudie quelle que 
soit sa situation par rapport à elle, qu’il ait cohabité avec elle ou non et dans ce der¬ 
nier cas, qu’il lui ait assigné un douaire d’obligation ou non. 

Dans le cas où il n’a pas encore cohabité avec elle et qu’il lui a assigné un douaire 
d’obligation, la mut'a n’est aucunement remplacée par la moitié du douaire d’obli¬ 
gation comme le pensent ceux qui considèrent que c’est là la signification du début 
du verset suivant (2,237). L’obligation d’acquitter la moitié du douaire qui est faite 
à ceux qui sont dans ce cas, n’implique aucunement l’annulation de la mut'a : les 
deux choses sont parfaitement compatibles dans le texte et il n’existe aucun argument 
irréfutable qui permette d’affirmer que l’une exclut l’autre. Par conséquent, ceux 
qui sont dans ce cas sont tenus, d’une part, d’acquitter la moitié du douaire qu’ils 
avaient assigné à leur femme, à moins que celle-ci ou, le cas échéant, son “waliyy” 
ne leur en fasse grâce et, d’autre part, ils sont tenus de leur accorder la mut'a selon 
leurs possibilités. Le verset (2,241) stipule d’ailleurs que toute femme répudiée a 
droit à cette mut'a. 

(2,236-237)3. Commentaire du verset 237. 

« Si vous les répudiez avant de les avoir touchées mais après leur avoir assigné 
un douaire d'obligation, alors [vous êtes tenus à leur donner] la moitié de ce que vous 
[leur] avez assigné ». 


Les commentaires précédents permettent de comprendre ce pas¬ 
sage sans difficulté. 

“illâ an ya'fûna” = « à moins qu'elles ne vous en fassent grâce ». 

... Ibn Abbâs commente ainsi ce passage : « Il s’agit de la veuve [remariée] ou encore 
de la jeune fille qui a été mariée par quelqu’un d’autre que son père [et qui 
ont été répudiées avant la consommation du mariage mais après que leur 
douaire ait été fixé] : Allâh leur accorde le droit de faire grâce de la moitié 
du douaire et de la laisser [au répudiateur] si elles le veulent ou de prendre 
cette moitié, si elles le veulent ». 

(2,236-237)4. “ aw yafuwa _l_ladhî bi-yadi-ki e uqdatu -Ji-nikâh ” = « ou que celui 
qui tient en main le “ lien” du mariage ne fasse grâce » 8 . 

Les commentateurs divergent au sujet de celui qui est concerné par ce passage. 

4.1. # D’après les uns, il s’agit du curateur de la jeune fille (waliyyu _L_bikr). Pour 
eux le passage a le sens suivant : à moins que le curateur de la femme [qui avait été] 
chargé de conclure le mariage, n’abandonne la moitié du douaire nuptial que le 
mari est tenu d’accorder à sa femme lorsqu’il la répudie avant d’avoir cohabité 
avec elle mais après lui avoir alloué le douaire. Ce cas concerne la jeune fille vierge 
qui n’est pas encore en droit de disposer de ses biens. 

Compte tenu de ce commentaire, la traduction la plus correcte de 
ce passage serait la suivante : « à moins que celui qui détient le contrat 
du mariage ne fasse grâce ». 

Dans ce cas, le terme “nikâh” désigne plutôt le mariage en tant 
qu’acte légal et “ e uqdatu _n_nikâh” signifie : la conclusion de l’acte 
de mariage. Comme Tabarî ne retiendra pas ce commentaire nous ne 
retiendrons pas la traduction correspondante. 

Ceux qui partagent cet avis se réfèrent aux propos suivants : 

... Ibn Abbâs a dit : « Allâh a permis de faire grâce (aL'afw) et même II l’ordonne. 
Si la femme fait grâce [de la moitié du douaire nuptial] il en sera ainsi ; 
si elle y tient et que son “waliyy” fait grâce cela est permis même si elle 
refuse ». 

... Ibn Abbâs a encore dit : « Celui qui détient le contrat de mariage est le père de la 
jeune fille vierge auquel Allâh, glorifié soit-il, a accordé le droit de faire 
grâce [de la moitié du douaire nuptial] si sa fille est répudiée et qu’elle se 
trouve chez lui » 9 . 

4.2. • D’après les autres « celui qui tient en main le lien du mariage » est l’époux. 
Pour eux, le passage a le sens suivant : à moins que ne fasse grâce celui qui tient en 
main le “mariage” de la femme (nikâhu _l_mar'a) et qu’il lui donne le douaire dans 
sa totalité. 

La traduction donnée initialement correspond plutôt à ce commen¬ 
taire. Dans ce cas, le terme “nikâh” désigne l’union maritale (aspect 
juridique) puisqu’il n’est pas encore question d’union conjugale propre¬ 
ment dite. Le fait que le mari détienne le lien du mariage signifie qu’il a 
la faculté de maintenir ce lien ou de le rompre. 



Ceux qui partagent cet avis se réfèrent aux propos suivants : 

...Ibn Âçim aLAsdî rapporte que Alî interrogea Charîh à propos de celui qui 
est concerné par le passage “aLladhî bi_yadi_ni 'uqdatu _n_nikâh”. 
Charîh lui répondit qu’il s’agissait du curateur (waliyy) de la femme mais 
Alî lui répliqua : 

— Non, il s’agit du mari (az_zawj) ». 

... Ibn Sirrîn rapporte que Charîh a dit au sujet de ce passage : « Si le mari le veut 
il donne à la femme [qu’il répudie sans avoir consommé le mariage et après 
avoir fixé le douaire nuptial] le douaire de sincérité dans sa totalité » 10 . 

4.3. Cet avis est le plus pertinent [ajoute Tabarî]. 

L’argument principal avancé par Tabarî est le suivant : une fois 
qu’une femme a été mariée et qu’elle se trouve répudiée, même si le 
mariage n’a pas été consommé, elle n’est plus dans le cas de la jeune fille 
vierge encore non mariée et plus aucun de ses curateurs possibles, pas 
même son père, n’est en droit de disposer de ses biens. Or la “moitié 
du douaire” qui revient de droit à celle-ci dans le cas envisagé dans ce 
verset, fait partie de ses biens et elle est seule à pouvoir en disposer comme 
elle veut, au même titre que tous les autres biens dont elle aurait alors 
la jouissance. Ce n’est donc pas son curateur qui peut prendre l’initiative 
de laisser ce bien au mari, car d’une part, ce bien est définitivement acquis 
à la femme à moins qu’elle ne lui en fasse grâce elle-même et, d’autre 
part, il ne serait plus en droit de prendre une telle décision. 

De plus, précise Tabarî, si tel était le sens du verset, seul le père 
de la jeune fille vierge aurait un tel droit. Or les curateurs possibles de la 
jeune fille sont nombreux (frères, oncles paternels et maternels) et le 
verset mentionne sans aucune spécification “ celui qui détient le contrat 
du mariage” (d’après la traduction donnée en 4.1. pour ce commentaire), 
ce qui concernerait donc tous les curateurs et non pas l’un d’eux exclusi¬ 
vement (en l’occurrence le père) et toutes les femmes répudiées dans ces 
conditions et non pas l’une d’elles exclusivement (en l’occurrence la 
jeune fille vierge). 

(2,236-237)5. “wa an ta'fû aqrabu li_t-taqwâ ” = « que vous fassiez grâce est plus 
proche de la crainte pieuse ». 

5.1. • D’après certains commentateurs le discours s’adresse ici à la fois aux hommes 
et aux femmes ; c’est l’avis d’Ibn Abbâs et c’est aussi le nôtre : ô vous époux et 
épouses, faites vous grâce l’un l’autre et cherchez à vous devancer mutuellement, 
après votre séparation ; pour l’épouse, qu’elle fasse grâce à son mari du devoir qu’il 
a envers elle en matière de douaire et qu’elle lui laisse cette moitié qu’il est sans quoi 
tenu de lui donner ; pour l’époux, qu’il fasse grâce de la deuxième moitié du douaire 
et qu’il accorde à l’épouse répudiée la totalité du douaire qu’il lui avait alloué. 

5.2. • D’après d’autres, il ne s’adresse qu’aux maris des femmes répudiées et le 
sens est le suivant : Ô vous qui vous vous séparez de vos épouses laissez-leur la tota¬ 
lité du douaire que vous leur avez alloué dans le contrat de mariage, car une telle 
façon d’agir est pour vous plus proche de la crainte pieuse. 


h 



Si quelqu’un demande en quoi le fait de faire grâce dans ce domaine peut rap¬ 
procher de la crainte pieuse de Dieu, nous répondrons que c’est là un acte recom¬ 
mandé par Dieu. Or se hâter d’accomplir un acte recommandé par Dieu unique¬ 
ment parce que Dieu a exhorté ses serviteurs à le faire, et cela en ne recherchant que 
la satisfaction de Dieu, c’est être proche de la crainte pieuse (taqwâ). 

5.3. “ wa lâ tansawu _ l-fadla baynaJkum ” = « rioubliez pas d'être généreux entre 
vous » c’est-à-dire : que l’époux n’oublie pas, après avoir donné la moitié du douaire 
nuptial fixé, d’être généreux et de laisser à son épouse répudiée la faveur de l’autre 
moitié. 

Si l’époux ne veut donner que la moitié à laquelle il est tenu, que l’épouse 
n’oublie pas d’être généreuse à son égard et qu’elle lui laisse donc cette moitié c’est- 
à-dire qu’elle lui accorde la faveur de lui faire grâce de tout le douaire nuptial qu’il 
s’était obligé à lui donner. 

« en vérité, au sujet de ce que vous faites, Allâh est Clairvoyant » car aucun de 
vos actes ne Lui échappe et II sait quelles sont vos dispositions lorsque vous agissez 
et que vous faites ce qu’il vous a recommandé : celui qui agit en bien (dhû_J_ihsân) 
sera récompensé pour sa bonté (ihsânLhi) 11 et celui qui agit en mal (dhû_l_isâ e a) 
le sera pour le mal qu’il aura fait (isâ'atLhi). 

NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,236-237) 

1. “farîda” peut signifier : obligation, en particulier obligation d’institution divine, quote- 
part d’un héritier (du fait que cette quote-part lui revient obligatoirement), etc. 

2. La plupart des traducteurs ont rendu le terme “mahr” et ses synonymes par “dot”. Une 
telle traduction n’est pas entièrement erronée mais risque de faire oublier qu’une dot est « le 
bien qu’une femme apporte en se mariant ou lorsqu’elle entre dans une communauté religieuse ». 
La dot peut aussi consister en biens donnés par un tiers dans le contrat de mariage à l’un ou 
l’autre des futurs époux. De plus, dans le régime dotal, les seuls biens de la femme que le mari 
peut administrer et dont il peut jouir sont justement les biens dotaux. 

Or en Islâm le “ mahr” est tout le contraire de cela, car c’est la femme qui en a la pleine jouis¬ 
sance et le mari n’a aucun droit sur celui-ci ; en termes de droit occidental le “mahr” correspond 
plutôt aux biens paraphernaux qui ont un statut totalement différent des biens dotaux. De plus 
c’est le mari qui apporte ce bien en mariage et non la femme. C’est pourquoi si on veut insister 
sur le fait que le “mahr” est apporté par le mari et que c’est la femme qui en dispose comme elle 
l’entend, le terme “douaire” est plus approprié car il ne laisse aucune équivoque à cet égard : 
le douaire est le droit de l’épouse survivante sur les biens de son mari et de là ce terme désigne 
ces biens eux-mêmes. 

Mais ce terme n ? est pas non plus approprié sous tous les rapports. Il est donc nécessaire 
de préciser dans quel sens on l’emploie et c’est pourquoi nous emploierons parfois l’expression 
de “douaire nuptial” pour rappeler qu’il s’agit d’une portion de biens alloués obligatoirement 
par l’époux à la mariée avant la consommation du mariage. Lorsque nous emploierons le terme 
“ douaire” seul c’est toujours dans ce sens qu’il faudra l’entendre. Ces biens resteront d’ailleurs 
définitivement acquis à l’épouse en cas de décès du mari ; ce qui est bien le cas du douaire mais non 
de la dot, tels que ces termes sont compris dans le droit occidental. 

Remarquons pour conclure que les termes “ dot” et “ douaire” dérivent tous deux du verbe 
“ dotare”. Dans l’un et l’autre cas il s’agit d’une espèce de “ dotation” dont l’un des époux “ douait” 
l’autre, la différence principale résidant dans le sens où cette dotation était effectuée. 


2bis. Le “muhsin” est soit celui qui agit avec “ihsân” c’est-à-dire avec perfection ou bonté 
soit celui qui fait 1’“ihsân” c’est-à-dire le bien, “ihsân” pouvant avoir l’une ou l’autre de ces 
significations suivant les contextes. (Voir aussi plus loin par. 5.3. et ci-dessous note 11). 

3. Le ternie “khâdim” peut aussi désigner ici un esclave. 

4. On comprendra ici pourquoi le mot “don”, traduisant le terme “mut'a” est placé entre 
guillemets : la “mut'a” peut revêtir un caractère obligatoire alors qu’en toute rigueur un don est 
gratuit et effectué sans qu’on y soit contraint. Dans certains propos le terme employé sera “ matâ'” 
de même racine que “mut'a” et qui signifie ici “don utilitaire” ; ce terme est employé dans ce 
verset en tant que maçdar confirmatif du verbe “ matta'a” et il sera mentionné en tant que sub¬ 
stantif à la place de “mut'a” dans le verset 2,241. La notion de jouissance attachée à cette racine 
se retrouve dans le terme “tamattu'” qui est l’appellation de l’un des modes d’accomplissement 
du pèlerinage. (Voir com. (2,196)6.). 

5. “ Quelle qu’elle soit” c’est-à-dire : qu’un douaire d’obligation ait été assigné à cette femme 
ou non et que l’homme ait cohabité avec elle ou non. Selon cet avis, dans le cas où le douaire 
d’obligation a été assigné et que la cohabitation a eu lieu, le douaire est définitivement acquis à la 
femme et la “mut'a” doit lui être accordée en sus. 

6. C’est-à-dire qu’il l’acquittera en fonction de ce qu’il estimera être de son devoir du fait 
de la crainte qu’il a de son Seigneur. 

7. Tabarî mentionne cette réplique après avoir donné sa conclusion. Pour faciliter la lecture 
du commentaire elle a été placée à la suite de l’argument correspondant. 

8. La traduction littérale de ce passage serait : « celui qui tient dans sa main le “nœud” 
('uqda) du mariage ». Selon le commentaire, le terme “'uqda” devra être pris dans le sens de 
“contrat” ou dans celui de “lien”. 

9. Tabarî cite encore près d’une quarantaine de propos équivalents dont ceux de Alqama, 
Mujâhid, Tâwûs, Charîh, rapportés par Cha'bî, ALJJasan, Zuhrî et Ibn Chihâb. 

10. Tabarî cite encore quarante-cinq propos équivalents qui fondent cet avis. 

11. Ou encore : celui qui agit parfaitement sera récompensé pour sa perfection (Voir ci- 
dessus note 2 bis). Ici la perfection (ihsân) des époux qui se séparent consiste à se comporter l’un 
envers l’autre avec le maximum de bonté (ihsân). 

* 

* * 

Les deux versets suivants concernent la prière. Tabarî ne donne 
aucune indication d’ordre structurel sur leur position à cet endroit, 
dans la série des versets concernant le mariage, le veuvage, la répudiation 
et les obligations afférentes, série qui sera clôturée par les versets 240, 
241 et 242. 

D’un point de vue d’ensemble sur la deuxième partie de cette sou¬ 
rate, on peut considérer que ces versets viennent à la suite des passages 
sur l’aumône, le jeûne et le pèlerinage. 

* 

* * 
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« Veillez assidûment aux Prières ainsi qu’à la Prière (2,238) 
médiane et tenez-vous [en prière] en étant obéissants à 
Allâh ». 

“ hâfizû 'alâ_ç_çalawâti wa_ç_çalâti_l_wustâ/wa qûmû 
lLJlâhi qânitîna”. 

« Si vous craignez [un péril, faites la prière] en marchant (2,239) 
ou “montés”. Mais lorsque vous serez en sécurité, invoquez 
Allâh selon ce qu’il vous a enseigné [comme invocations] et 
que vous ne connaissiez point ». 

“ fa in khiftum fa_rijâlan aw rukbânan fa_idhâ 
amintum fa_dhkurû_llâha kamâ 'allama_kum mâ lâm 
takûnû ta'lamûna”. 

(2,238-239)1. “hâfizû ' alâ-Ç-çalawâti wa-Ç-çalâti J_wustâ" = « Veillez assidû¬ 
ment aux Prières ainsi qu’à la Prière médiane ». 

Dieu — que Son invocation soit exaltée — veut dire ceci : soyez assidus à ac¬ 
complir régulièrement les Prières prescrites dans les temps qui leur ont été fixés 
et soyez assidus à la Prière médiane qui est l’une de ces Prières prescrites 1 . 

...Masrûq a dit à propos de ce passage : « “Veiller assidûment aux Prières” c’est 
faire attention à leur temps (aLmuhâfaza 'alâ waqtL-hâ) et ne pas en être 
distrait ». 

Les commentateurs divergent ensuite au sujet de la “ Prière médiane” (aç_çalât 
aLwustâ) [A laquelle des cinq Prières obligatoires cette expression fait-elle allu¬ 
sion?] 2 . 

1.1. • Certains disent qu’il s’agit de la Prière du 'Açr. 

Tabarî cite une quarantaine de propos concordants qui fondent 
cet avis. Puis il aborde la justification de cet avis en citant encore une 
trentaine de propos énonçant différents arguments. 

Ceux qui disent cela avancent les arguments énoncés dans les propos suivants : 
...Murra rapporte que Abd Allâh a dit : « Lors de la Journée des Factions 3 les 
associateurs ont occupé le Prophète — ... — au point de le distraire de la 
Prière du e Açr jusqu’au moment où le ciel se mit à jaunir ou à rougir. Le 
Prophète dit alors : 

— Ils nous ont distrait de la Prière médiane ; qu’Allâh remplisse leurs 
entrailles et leurs tombes de feu ! » 

...Zarr rapporte avoir dit à Ubayda as_Salmânî d’interroger Alî ibn Abî Taleb 
au sujet de la Prière médiane. Ubayda alla donc interroger Alî qui lui ré¬ 
pondit : « Nous pensions qu’il s’agissait de la Prière du Çubh — ou Fajr — 
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jusqu’au moment où j’entendis l’Envoyé d’Allâh — ... — dire lors de la 
Journée des Factions [en parlant des associateurs] : 

— Ils nous ont distrait de la Prière médiane, la Prière du 'Açr : qu’Allâh 
remplisse leurs entrailles et leurs tombes de feu ! » 

... Ibrâhîm ibn Yazîd acLDimachqî (le Damascain) rapporte : « J’étais en compa¬ 
gnie de Abd aLAzîz ibn Marwân lorsque je l’entendis dire à quelqu’un 
d’aller auprès d’une certaine personne pour lui demander ce qu’il a entendu 
l’Envoyé d’Allâh — ... — dire au sujet de la Prière médiane. Un homme 
assis [parmi les invités] répondit ceci : 

— J’étais encore un jeune adolescent lorsque Abû Bakr et Umar m’en¬ 
voyèrent [auprès du Prophète] pour l’interroger au sujet de la Prière mé¬ 
diane. Il me prit l’auriculaire et me dit : voici le Fajr ; puis il saisit l’annu¬ 
laire en disant : voici le Zuhr ; il saisit ensuite le pouce en me disant : c’est 
le Maghreb, puis l’index en disant : c’est la 'Ichâ'. A présent, me dit-il, 
quel doigt reste-t-il? Je lui répondis qu’il restait le médius (wustâ). Et 
quelle prière restait-il? Le 'Açr lui dis-je. Et bien [la Prière médiane] c’est 
le 'Açr ». 

1.2. • D’autres disent que la Prière médiane est la Prière du Zuhr. 

Tabarî cite une quinzaine de propos concordants qui fondent cet 
avis. Parmi ces propos celui de Ibn Umar qui rappelle que c’est lors 
d’une Prière médiane que le Prophète changea d’orientation. (Voir 
com. (2,142)2. et sa note 12). 

Tabarî cite ensuite une variante de ce verset où la Prière médiane 
est mentionnée à côté de la Prière du 'Açr; ce qui indiquerait qu’il 
s’agit de deux prières distinctes ; cette variante semble justifier l’avis 
selon lequel cette Prière est celle du Zuhr. 

... Sâlim ibn Abd Allâh ibn Umar rapporte que sa sœur, Hafça [fille de Umar et 
épouse du Prophète] ordonna à quelqu’un de rédiger un recueil du Coran 
et qu’elle lui dit ceci : 

— Lorsque tu arriveras au passage “Veillez assidûment aux Prières 
et à la Prière médiane” appelle-moi ! 

Lorsqu’il parvint à ce passage il l’appela et elle lui dit d’écrire : “ Veillez 
assidûment aux Prières, à la Prière médiane et à la Prière du 'Açr”», 

... Abû Yûnus, mawlâ de Aïcha, rapporte des propos semblables. 

1.3. • D’autres disent que la Prière médiane est celle du Maghreb. Ils se réfèrent 
au propos suivant : 

... Qubayça ibn Dhu'ayb a dit au sujet de cette Prière : « Il s’agit de la prière du 
Maghreb. Ne vois-tu pas qu’elle n’est ni la plus longue ni la plus courte 5 , 
qu’elle n’est pas écourtée en cas de voyage* 5 et que l’Envoyé d’Allâh — sur 
lui les Grâces et la Paix — ne la retardait pas par rapport à son temps mais 
ne l’avançait pas non plus » 7 . 

[Tabarî ajoute]. Pour Qubayça le caractère “médian” de cette Prière ne se 
rapporte pas à sa situation dans le temps par rapport aux autres Prières prescrites 
mais au fait qu’elle est la seule à comporter un nombre moyen de “rak'a”. 
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1.4. • D’autres disent qu’il s’agit de la Prière du Çubh. Ils se réfèrent aux propos 
suivants : 

... Abû Rajâ' et... Abû Aliya rapportent avoir fait la Prière du matin avec Ibn Abbâs 
dans la mosquée de Baçra : « [Au cours de cette prière] avant de s’incliner, 
il dit avec nous l’oraison du “qunût” (qanata bi_nâ), puis, la Prière ter- 
minée il nous dit : 

— C’est là la Prière médiane à propos de laquelle Allâh a dit : Pour 
Allâh, tenez-vous debout en faisant des oraisons (qûmû ILLIâhi qânitin)” » 8 . 

Tabarî cite encore près d’une vingtaine d’autres propos auxquels 
se réfèrent ceux qui partagent cette opinion. Puis il aborde le dernier 
avis : 


1.5. • Enfin, d’autres disent que cette Prière médiane est l’une des cinq Prières 
prescrites mais qu’on ignore laquelle. 

Tabarî cite trois propos fondant cet avis ; le plus notable est le 
suivant : 

... Abû Fatîma rapporte avoir interrogé Rabî e ibn Khaytham sur la Prière médiane. 
Celui-ci lui répondit : « Ne vois-tu pas que si tu savais de quelle Prière 
il s’agissait tu serais assidu à accomplir celle-ci mais tu négligerais les autres. 

— Non ! lui dis-je. 

— Si tu veilles à être assidu aux [cinq] Prières tu veilleras par là même 
à être assidu à celle-ci ». 

1.6. [Conclusion de Tabarî]. Le plus pertinent sur ce point est ce qui découle 
des données traditionnelles concordantes provenant de l’Envoyé d’Allâh et que 
nous avions citées (en 1.1.) : il s’agit de la Prière du e Açr. 

Dieu incite ici à accomplir avec assiduité la Prière médiane ; ce qui rejoint les 
encouragements du Prophète à s’acquitter avec soin de la Prière du e Açr comme cela 
est rapporté dans le hadîth suivant : 

... Abû Nadra aLGhaffârî a dit : « L’Envoyé d’Allâh — sur lui les Grâces et la Paix — 
accomplit avec nous la Prière du e Açr ; lorsqu’elle fut terminée il nous dit : 

— En vérité, cette Prière a été imposée à ceux qui vous ont précédé 
mais ils la négligèrent et la délaissèrent. Celui d’entre vous qui l’accomplit 
recevra au minimum une double récompense. Il n’y a pas d’autre prière 
à faire jusqu’au moment où apparaît le “témoin” [de l’arrivée de la nuit], 
c’est-à-dire les étoiles » 9 . 

(2,238-239)2. “ wa qûmû liJLlâhi qânitîn ” = « tenez-vous [en prière] en étant obéis¬ 

sants à Allâh ». 

Pour les différents sens du terme “qânit” on se reportera au 
com. (2,116)3. Tabarî mentionne ici d’autres propos mettant en évidence 
des aspects du “qunût” qui n’avaient pas été envisagés alors. Après 
avoir rappelé que le “qunût” est avant tout l’obéissance (tâ'a) à Dieu 
il aborde l’avis suivant : 

2.1. # D’après certains commentateurs le “qunût” dans ce verset, est le fait de 
garder le silence (sukût) dans la prière. Rester “qânit” devant Dieu signifie ici “res- 


ter silencieux” (sâkit). Ceux qui partagent cet avis citent en particulier un propos que 
... Suddiyy a entendu de Murra de la part d’Ibn Mas'ûd : « [Dans les premiers temps 
de l’Islâm] lorsque nous nous tenions en prière nous parlions entre nous. 
Nous pouvions demander à un Compagnon ce dont il avait besoin ou l’in¬ 
former de quelque chose ou encore répondre à un salut. Il en fut ainsi 
jusqu’au jour où j’arrivais [auprès de personnes en prière] et que je saluais 
mais personne ne me rendit le salut. J’en fus fort contrarié. Lorsque le Pro¬ 
phète — sur lui les Grâces et la Paix — eut achevé sa prière il me dit : 

— La seule chose qui m’a empêché de répondre à ton salut est l’ordre 
que nous venons de recevoir de nous tenir “qânitîn” c’est-à-dire de ne pas 
parler pendant la prière car le “qunût” consiste à garder le silence ». 

... Ibn Zayd a dit : « “qûmû ILLIâhi qânitîn” c’est-à-dire - lorsque vous vous levez 
pour faire la prière taisez-vous et ne parlez plus à personne jusqu’au mo¬ 
ment où vous aurez terminé. Le “qânit” c’est l’orant qui ne parle pas ». 

2.2. # D’après d’autres, dans ce verset, le “qunût” lors de la prière consiste à se 
tenir immobile (sukûn), dans un état de profonde humilité (khuchû 6 ). 

... Mujâhid a dit à propos de ce passage : « Font partie du “ qunût” [lors de là prière 1 : 
le fait de prolonger l’inclinaison, de baisser les yeux, de ne pas bouger les 
membres et d’être profondément humble par crainte d’Allâh. 

Lorsque l’un des Savants 10 se levait pour prier il impressionnait le 
Tout-Miséricordieux [tant il veillait] à ne pas se détourner dans sa prière, 
à ne pas remuer de pierres ou jouer négligemment avec quelque chose, et 
à ne pas entretenir son âme de quelque affaire concernant ce bas-monde, 
si ce n’est par oubli ». 

2.3. [Conclusion de Tabarî — Résumé]. Fondamentalement, le “qunût” c’est 
l’obéissance à Dieu et désigne tous les modes d’obéissance : dans ce contexte, il 
s’agit d’obéir à Dieu en veillant à respecter les temps fixés pour les Prières et en 
accomplissant celles-ci correctement : sans bouger inutilement, sans parler, sans 
être distrait et en étant dans un état de profonde humilité devant le Seigneur. 

Compte tenu de ces explications, le passage commenté ici pourrait 
encore se traduire ainsi : « Levez-vous pour Allâh en Lui étant obéis¬ 
sants ». 

(2,238-239)3. Bref extrait du commentaire du verset 239. 

« Si vous craignez [un péril, faites la prière] en marchant ou “ montés ” ». 

Dieu — que Son invocation soit exaltée — veut dire ceci : dans vos prières, 
tenez-vous devant Allâh en Lui étant obéissants comme cela a été expliqué. A pré¬ 
sent, si vous craignez quelque chose de la part de vos ennemis, si vous craignez par 
exemple pour vous-mêmes de faire la prière debouts et immobiles lors d’une confron¬ 
tation avec eux, vous pouvez la faire en marchant ou même en restant assis sur vos 
montures. 

...Interrogé sur ce passage Ibrâhîm a dit : « Lors d’une confrontation [avec l’en¬ 
nemi], que l’orant fasse la prière en marchant ou assis sur sa monture 


et suivant la direction dans laquelle il se trouve. Pour la prosternation 
(sujûd) il s’inclinera un peu plus que pour l’inclinaison (rukû e ) et il ne fera 
que deux “ rak'a” [en marquant les mouvements de la prière] par des signes 
de la tête » (...). 

Tabarî cite ici une dizaine de propos se rapportant à la prière 
du danger (çalât aLkhawf). Ces propos seront repris dans le commen¬ 
taire du verset (4,102) où les modalités et les conditions de cette prière 
seront explicitement mentionnées. 

NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,238-239) 

1. Le verbe “hâfaza” (maçdar : muhâfaza) signifie : garder avec soin, veiller attentivement 
à, faire attention à ; d’où aussi, dans une certaine mesure, lorsqu’il est question d’actes : préserver, 
accomplir assidûment. 

2. Rappelons que l’ordre des cinq prières est le suivant : 

— Prière du Maghreb (3 rak'a ; parfois appelée Prière du “témoin” ; voir ci-dessous note 8) : 
prière à faire immédiatement après le coucher du soleil. 

— Prière de la Tchâ' (4 rak'a) : Prière de la nuit, pouvant être faite à partir du moment où 
les dernières lueurs du jour ont disparu jusqu’au moment où les deux tiers de la nuit se sont 
écoulés. 

— Prière du Çubh (2 rak'a ; parfois appelée Prière du Fajr) : Prière du matin à faire entre 
l’apparition du jour et avant le lever du soleil. Il est recommandé de dire dans cette prière une 
oraison spéciale appelée “qunût” (voir note 5 du com. 2,116). D’après un propos d’Ibn Abbâs 
cité en 1.4. la fin de ce verset semble se référer à cette invocation. 

— Prière du Zuhr (4 rak'a) : Prière de midi, pouvant être faite à partir du passage du soleil 
au zénith. La limite extrême du temps fixé pour cette Prière s’achève lorsque commence le temps 
fixé pour la Prière suivante. 

— Prière du 'Açr (4 rak'a) : Prière du milieu de l’après-midi qui doit être faite à partir du 
moment où le soleil est à mi-chemin entre le zénith et le coucher. Cette prière doit impérativement 
être faite avant le début du coucher du soleil. 

3. La Journée des Factions (Yawm aLAhzâb) ou Bataille du Fossé : cf. Cor. sourate 33. 

4. “ hâfizû 'alâ _ç_çalawâti wa_ç_çalâti ILwustâ wa çalâti _l_'açr”. (A propos du rôle 
de Hafça dans la “recension” du texte coranique, voir Intr. 2.3., tome I, p. 18). 

5. Elle ne comporte ni quatre phases (rak'a) ni deux mais trois. 

6. En voyage les prières de 4 rak'a sont réduites à 2 rak'a. 

7. Dans certaines conditions il est en effet possible de retarder ou même d’avancer les autres 
prières. 

8. Voir plus loin en (2,238-239)2. les différentes possibilités de compréhension de ce passage. 
La traduction donnée ici est établie en fonction du contexte de ce khabar. Voir aussi com. (2,116)3. 

9. Le “témoin” (châhid) désigne les premières étoiles qui signalent par leur apparition que 
le moment du coucher du soleil est arrivé ; la Prière du Maghreb est parfois appelée “çalât achL_ 
châhid”. 

Le passage commenté ici est susceptible de recevoir d’autres interprétations dont l’évocation 
n’est pas à faire ici. Toutefois, on peut dire que toute prière, qui établit un rapport entre le Sei¬ 
gneur et Son serviteur, est sous certains rapports “centrale” ou “médiane” (voir com. (1,7)2.3. 
— tome I, p. 57), ce caractère “médian” pouvant de plus correspondre à d’autres critères, éven¬ 
tuellement d’ordre plus “relatif”. La prière dû'Açr revêt un caractère exceptionnel à plus d’un 
égard : on remarquera que le terme 'açr signifie fondamentalement “le temps, le moment néces¬ 
saire” et que c’est avec une signification approchante qu’il servit à désigner la sourate 103. Si, 
d’après tabarî, le plus pertinent est de dire que la Prière médiane est celle du Açr, il est fort pro- 



bable qu’il faille voir là, non seulement un qualificatif particulier de cette prière mais aussi 
une allusion au caractère “permanent” ou “intemporel” de la Prière médiane, Prière véritable 
et essentielle qui est au “cœur de toute prière sincère, et que l’orant doit veiller à accomplir avec 
le maximum de piété. La suite dirvçrset fait d’ailleurs allusion aux dispositions requises pour une 
prière convenable. 

10. “ Savants” ('ulamâ') : lorsqu’il est question de science, en contexte authentiquement tra¬ 
ditionnel, il s’agit toujours de science sacrée et non de science profane : les “savants” sont ceux 
qui savent ce qu’il faut savoir au sujet de Dieu, de la Vie Dernière, des Prophètes, des Révélations 
et des cheminements de l’âme vers la purification, le Salut et la Délivrance et qui mettent leur 
science en pratique. Le Prophète a dit : « Mon Dieu, je me réfugie en Toi contre toute science 
qui n’est pas profitable ». 
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« Les épouses laissées par ceux d’entre vous qui meurent 
ont droit à un legs de la part de leur mari pour couvrir leurs 
besoins pendant un an et sans devoir sortir [du domicile]. 

Si elles sortent il n’y aura aucun grief à vous faire pour 
ce qu’elles feront d’elles-mêmes d’une manière reconnue 
[convenable] ; 

Et Allâh est Tout-Puissant et Très-Sage ». 

“wa_l_ladhîna yutawaffawna min_kum wa yadharûna 
azwâjan waçiyyatan li_azwâji_him matâ'an ilâ 1 h awli 
ghayra ikhrâjin/faJn kharajna faJâ junâha e alay_kum 
fî_mâ fa'alna fï anfusi_hinna min ma'rûfin wa _llâhu 
'azîzun hakîmun”. 


(2,240) 


La traduction du début de ce verset appelle à faire la même remar¬ 
que qui a été faite dans la note intercalaire du com. (2,234)1. 

Dans la lecture donnée ci-dessus le terme “waçiyya” (le legs) est 



mentionné au cas direct “waçiyyatap”. Tabarî mentionne cette variante 
mais préfère une autre lecture où ce terme est au cas sujet (waçiyyatiyj) 
ce qui indique qu’il ne s’agit pas d’une simple recommandation mais 
d’une obligation. Tabarî s’appuie sur différentes données traditionnelles 
qui confirment que le mari était tenu, de son vivant, à établir un legs 
en faveur de ses épouses afin qu’en cas de décès, elles fussent pourvues 
du nécessaire (logement et subsistance) pendant un an sans avoir à sortir 
de chez elles. Tabarî aborde ensuite la discussion sur le caractère abrogé 
ou non de ce statut, et il partage l’avis de ceux qui considèrent qu’il a été 
abrogé par la suite par ce qui se trouve énoncé dans le verset (2,234) 
et les versets (4,11 et 12) de la sourate des Femmes, relatifs aux héritages. 
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(2,241) 


« Les femmes répudiées ont droit à un “don” de la ma¬ 
nière reconnue [convenable] ; [s’en acquitter] est un devoir 
pour ceux qui craignent ». 

“wa li_l_mutallaqâti matâ'un bi_l_ma e rûfi haqqan 
e alâ _l_muttaqîna”. 


Voir les commentaires des versets (2,236-237) en particulier (2,236- 
237)2.2.1. et 2.2.5. et leur note 4. 
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« C’est ainsi qu’Allâh vous explicite Ses Signes afin que 
vous usiez de votre intelligence ». 

“ ka_dhâlika yubayyinu _llâhu la_kum âyâtLhi 
la'allaJkum ta'qilûna”. 


(2,242) 




Voir les commentaires (2,21) et sa note 2 ; (2,164)2. et sa note 10 ; 
(2,187)7. ; (2,219)3. 

Ce verset marque la fin de la deuxième période juridique de cette 
sourate; voir note de liaison après com. (2,217-219). Les commen¬ 
taires des versets suivants (243 à 260) seront donnés en brefs extraits 
résumas. (Sur les aspects structurels de cet ensemble, voir note de liaison 
après com. 2,244-245). 
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« N’as-tu point vu ceux qui sont sortis par milliers de (2,243) 
leur demeure par crainte de la mort? Allâh leur dit alors 
“mourez”, puis II les revivifia. 

En vérité, Allâh est le Maître de la Grâce à l’égard des 
hommes mais la plupart des hommes ne sont pas recon¬ 
naissants ». 

“a_lam tara ilâ _Lladhîna kharajû min diyârLJiim wa 
hum ulûfun hadhara _l_mawti fa_qâla la_humu_llâhu 
mûtû thumma ahyâ_hum/inna_llâha la_dhû fadlin 'alâ 
_n_nâsi wa_lâkinna akthara _n_nâsi lâ yachkurûna”. 

(2,243) Brefs extraits résumés. 

“ g lam tara ” = « N’as-tu point vu » c’est-à-dire : ne sais-tu pas, ô Muhammad? 
Il s’agit ici d’une vision du cœur et non d’une vision des yeux car le Prophète n’a 
pas vécu à l’époque de ceux dont il est question ici. La vision du cœur (ru'yatu_l_ 
_qalb) désigne ici la connaissance 1 . 

« Ceux qui sont sortis par milliers (ulûf) de leurs demeures... » 

... A propos de ce passage, Ibn Abbâs a dit : « Ils étaient quatre mille à fuir la peste. 
Allâh les fit pourtant mourir. [Plus tard] l’un des Prophètes passa près 
d’eux et demanda au Seigneur de les revivifier afin qu’ils L’adorent et II 
les fit revivre ». 
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... Wahb ibn Manbah a dit : « Dans une période difficile, une terrible épreuve s’abat¬ 
tit sur certains Fils d’Israël 2 . Ils s’en plaignirent en disant : “Si seulement 
nous pouvions mourir, nous nous reposerions de ce que nous subissons 
maintenant !” 

Allâh inspira alors à Ezéchiel (Hazqîl) : “ Ton peuple se lamente à cause 
de l’épreuve qui le frappé. Ils prétendent souhaiter mourir pour être tran¬ 
quilles. Mais quel repos trouveront-ils dans la mort? Pensent-ils que Je ne 
suis pas capable de les ressusciter après la mort ? Va vers tel cimetière [que 
Dieu lui indiqua alors] où se trouvent quatre mille tombes”. 

— Wahb précise à cet endroit qu’il s’agissait de “ceux qui sont sortis 
par milliers de leur demeure par crainte de la mort” — 

“Tiens-toi au milieu d’eux et appelle-les” [fut-il encore inspiré à 
Ezéchiel qui se rendit dans le cimetière]. 

Or les ossements de ces morts avaient été dispersés par les oiseaux 
et les fauves. Ezéchiel les appela : “Ô ossements ! Allâh vous ordonne de 
vous rassembler !” ; et les ossements de chaque homme se rassemblèrent. 

Ezéchiel appela une seconde fois : “Ô ossements, Allâh vous ordonne 
de vous revêtir de chair” ; et ils se revêtirent de chair puis de peau et rede¬ 
vinrent des corps. 

Ezéchiel appela une troisième fois : Ô, âmes ! Allâh vous ordonne de 
revenir dans vos corps”. Ils se levèrent alors avec la permission d’Allâh 
et Le magnifièrent en proclamant d’une seule voix qu’il est le Plus grand ! ». 
...Dans un autre propos de Wahb ibn Manbal, rapporté par Ibn Ishaq, Ezéchiel 
aurait dit alors : « En vérité, Allâh est le Maître de la Grâce à l’égard des 
hommes mais la plupart des hommes ne sont pas reconnaissants » 3 . 

Dans les propos ci-dessus le terme “ ulûf ” est pris dans le sens “ alâf ” 
c’est-à-dire de “milliers”; c’est l’interprétation retenue par Tabarî 
qui signale toutefois que certains commentateurs interprètent ce terme 
dans le sens de “ mu'talifa” : lier ensemble les uns les autres par des liens 
d’amitié ou de famille (ulfa). Ces commentateurs se réfèrent à des pro¬ 
pos qui relatent les mêmes événements bibliques avec des détails justi¬ 
fiant une telle interprétation, en particulier. 

... Hilâl ibn Yasâf qui précise : « ... Les riches, les nobles, les pauvres et les gens du 
commun sortirent tous ensemble pour fuir la peste... ». 

« En vérité Allâh est le Maître de la Grâce à l'égard des hommes ». 

C’est Dieu qui détient toutes les grâces qu’il accorde à Ses créatures : Il leur 
fait voir la Bonne direction, leur accorde des bienfaits multiples de même que c’est 
Lui qui leur accorde la vie comme II a rendu la vie à ceux qui sont mentionnés dans 
ce verset. Que les êtres sachent que c’est Lui qui détient toute chose dans “ Sa Main”, 
qu’ils s’en remettent donc à Son Décret, qu’ils ne forgent pas de vains espoirs en 
“un autre” que Lui et ne prennent nul “autre” que Lui pour Dieu. 


NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,243) 

1. Le “cœur” est le siège de l’intelligence intuitive et de la connaissance “de visu”. Voir 
com. (2,7)1., tome I, p. 80. 


2. Allusion probable à ce qui est nommé dans l’Ancien testament : “les crimes” et “la pros¬ 
titution” du peuple d’Israël avec les cultes associateurs et idolâtres, mentionnés dans le Livre 
d’Ezéchiel, avant l’histoire du “siège de Jérusalem”, sous la forme de l’histoire symbolique de 
Oholiba (Ezéchiel 24). 

/ 3. Sur ces événements sacrés et leurs interprétations bibliques voir Ezéch. 37. On se repor¬ 
tera aussi aux Chroniques de Tabarî (tome 1, ch. LXXXIII) où Tabarî signale en particulier que, 
d’après certains, Ezéchiel serait aussi Dhû J_Kifl, mentionné en Cor. 21,85 et 38,48 et que 
« au milieu des enfants d’Israël, aucun homme n’a été ressuscité à la vie, si ce n’est par la prière 
de Moïse, de Jésus et de Dhû _LKifl » (Dans les Chroniques, la transcription de ce dernier nom 
est DsouLKefl ; à propos de Moïse, cf. Cor. 2,63 ; à propos de Jésus, cf Cor. 3,49 et 5,110). 

* 

* * 
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« Combattez dans la Voie d’Allâh et sachez qu’Allâh (2,244) 
est Oyant et Omniscient ». 

“ wa qâtilû fî sabîli_llâhi wa_Tamû anna _llâha samî'un 
'alîmun”. 

« Quel est donc celui qui fera un beau “prêt” à Allâh (2 245) 
afin qu’Allâh le lui multiplie un grand nombre de fois. 

Allâh ouvre et ferme [Sa Main] et c’est vers Lui que 
vous serez ramenés ». 

“man dhâ _l_ladhî yuqridu _llâha qardan hasanan 
f&_yudâ e ifaJiu la_hu ad'âfan kathîratan/w&Jlâhu yuqbidu 
wa yabçutu wa ilay_hi turja'ûna”. 

Brefs extraits résumés. 

(2,244). « Combattez dans la voie d’Allâh et sachez qu’Allâh est Oyant et Omniscient ». 

Ô croyants ! Combattez dans la voie de Dieu, c’est-à-dire dans la voie de la 
Religion vers laquelle II vous a guidés : ne suivez pas la voie du Chaytân qui est 



celle des ennemis de votre Religion, ne cherchez pas à éviter de combattre ces ennemis 
car c’est Moi qui détient votre vie et votre mort. Que la crainte du combat et de la 
mort ne vous empêche pas de les affronter et ne vous incite pas à rester en arrière 
ou à fuir car la mort viendra vous frapper comme elle a frappé « ceux qui sont sortis 
par milliers de leur demeure par crainte de la mort » (Cor. 2,243 ) l . 

(2,245) « Quel est donc celui qui fera un beau “prêt” à Allâh afin qu'Allâh le lui 
multiplie un grand nombre de fois ? » 2 

Il s’agit de celui qui aide un faible, un pauvre ou un homme qui a des moyens 
limités, à s’engager pour le combat (jihâd) dans la voie d’Allâh. Le soutien qu’il 
lui apporte ainsi est comparé à “un beau prêt à Allâh” : toutefois pour qu’il y ait 
effectivement un “prêt” — ce qui signifie que ce qu’il donne ainsi lui sera rendu 
[d’une certaine façon] — il faut qu’il apporte ce soutien en ne recherchant rien 
d’autre que la récompense que Dieu lui a promise au Jour de la Résurrection. 

... Ibn Mas'ûd a dit : « Lorsque ce verset fut descendu... Abû Dahdâh dit au Pro¬ 
phète : 

— Ô Envoyé d’Allâh ! Allâh veut-Il un prêt de notre part? 

— Oui, ô Abû Dahdâh. 

— Ta main ! Prends ! 

Le Prophète lui tendit la main et Abû Dahdâh lui dit : 

— Je prête mon verger à mon Seigneur ; c’est un verger de six cents 
palmiers. 

Il se rendit alors au verger où se trouvait [sa femme] Umm Dahdâh au 
milieu des siens. 

— Sois le bienvenu ! lui dit-elle. 

— Sors, car j’ai prêté un verger de six cents palmiers à mon Seigneur ». 

« Allâh ferme ou ouvre [Sa Main] et c'est vers Lui que vous serez ramenés » 3 . 

Dieu détient en Sa Main le pouvoir de reprendre la subsistance à Ses serviteurs 
ou de la répandre sur eux ; ce qui n’est pas dans le pouvoir des divinités invoquées 
et adorées à côté de Dieu par les Associateurs 4 . 

C’est Lui qui accorde l’aisance et la facilité ou qui inflige la gêne et la difficulté. 
... A propos de ce verset, Ibn Zayd a dit : « Allâh sait que parmi ceux qui combattent 
dans Sa voie, il en est qui ne trouvent pas la puissance [matérielle] néces¬ 
saire, et que, parmi ceux qui ne combattent pas dans Sa voie, il en est qui 
ont des richesses. Il encourage ces derniers [à donner aux premiers] en 
disant : 

“Quel est donc celui qui fera un prêt à Allâh, afin qu’Allâh le lui 
multiplie un grand nombre de fois? Allâh ferme ou ouvre”. 

C’est-à-dire : à celui pour qui il est pénible de sortir dans la voie d’Allâh 
et qui ne veut pas s’y engager, Allâh ouvre [Sa main, en lui accordant des 
richesses] et à un autre, qui est dans de bonnes dispositions pour s’y engager, 
Allâh ferme [Sa Main] en restreignant ses moyens ; que la puissance que 
le premier possède grâce à ses biens soit une participation au combat [par 
le soutien accordé au second] ». 



NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,244-245) 

1. Le contexte et l’interprétation de l’histoire sacrée des Fils d’Israël avec l’histoire “ actuelle” 
des croyants suggère à l’évidence que l’ennemi véritable des uns et des autres est le même et que 
Içs musulmans doivent s’en garder comme devaient le faire les croyants qui les ont précédés. 

2. Litt. : « Quel est celui qui prêtera à Allâh un beau prêt, afin qu’il le lui multiplie un grand 
nombre de fois » (Voir aussi Al T., Proverbes 19,17). 

3. Autre traduction moins littérale : « Allâh reprend [les bienfaits] et les prodigue... ». 

4. Nouvelle allusion aux cultes associateurs et idolâtres auxquels s’adonnèrent les Juifs 
avant que le châtiment divin ne les accable, que leur pays ne soit dévasté par la peste et lès ennemis, 
que Jérusalem ne soit assiégée et le Temple finalement détruit. (Ezéchiel, 4 à 36). 

* 

* * 

Remarques sur les versets 2,246 à 260 (Voir aussi com. (2,261 à 
263)1.1.). 

Les deux derniers versets ont abordé le thème du combat dans la 
Voie de Dieu et celui des dépenses à faire pour aider quelqu’un à entrer 
dans cette voie. Le premier (244) se rapportait plutôt à l’aspect de combat 
et le second à celui des dépenses. Ce second thème sera repris plus en 
détail à partir des versets 261, les versets 246 à 260 apparaissant tout 
d’abord comme des digressions. En réalité, il n’en est rien. Ces versets, 
sans préjudice de leurs autres significations, constituent en quelque 
sorte une préparation ou une “magnification” (ta'zîm) du rite du combat 
et du sacrifice dans la voie de Dieu. 

Pour saisir ici la continuité structurelle du texte coranique il est 
indispensable de situer ce thème dans toute sa plénitude; le combat 
et les dépenses dans la voie de Dieu, sont deux modalités d’activités spi¬ 
rituelles, qui “engagent” l’être dans toute son intégralité et il est bien 
évident que la seule modalité corporelle ou les seuls biens extérieurs et 
matériels de l’être ne sont pas uniquement concernés. On verra d’ailleurs 
dans les commentaires de ces versets que ces deux modalités, même dans 
leurs aspects les plus extérieurs et les plus immédiats, exigent tant de 
dispositions intérieures de l’être, qu’en réalité, le plus grand effort à 
fournir est d’ordre intérieur car ce sont les dispositions de cet ordre qui 
déterminent la validité de l’effort extérieur. Toutefois, de même que 
la “forme” du symbole contient toutes les significations et possède sous 
ce rapport une plénitude, de même le combat, dans la voie de Dieu, 
avec “ biens, corps et âme”, réalisés selon les normes sacrées, avec l’orien¬ 
tation juste et l’aspiration adéquate est la plénitude du combat spirituel 
et du sacrifice “dans la voie de Dieu”. Cette plénitude n’enlève toutefois 
rien aux êtres qui livrent uniquement le combat en mode essentiel mais 
ceux qui livrent un seul combat intérieurement et extérieurement, le 
combat extérieur et corporel étant vécu et “vu” comme extériorisation 
et support du combat contre les ennemis intérieurs qui font obstacle 
à la progression de l’être dans la voie de Dieu, ceux qui livrent un tel 
combat, d’ordre total, sont incontestablement supérieurs à ceux qui ne 
le livrent que sous l’un ou l’autre mode. 

Le thème du combat étant situé à présent dans sa plénitude, il est 
intéressant d’avoir un aperçu des versets qui vont suivre et qui constituent 
donc, soit une continuation et une sorte d’application des versets anté- 


rieurs se rapportant plus spécialement au thème du combat (216 à 218) 
soit une introduction aux versets qui viendront après (261 à 280) et qui 
se rapportent plus spécialement au thème des dépenses dans la voie de 
Dieu. Dans tout cet ensemble l’évocation de certains événements de 
l’histoire sacrée de “support” à l’énoncé ou au rappel de thèmes doc¬ 
trinaux fondamentaux. On pourra toutefois distinguer deux grandes 
parties bien qu’un tel schéma soit nécessairement restrictif et ne peut 
rendre compte de toute la structure réelle du texte : une partie propre¬ 
ment “active” (246 à 254) et une partie d’ordre plus doctrinal pour ne 
pas dire contemplative (256 à 260). Dans la première partie, seront évo¬ 
qués le roi Saül et le prophète-roi David et dans la seconde les Prophètes 
Abraham et Jérémie. Ces deux parties sont séparées par un verset appa¬ 
remment inattendu dans ce contexte mais pourtant lié à celui-ci par de 
multiples liens formels (structurels, syntaxiques) et subtils (événemen¬ 
tiels et doctrinaux) dont Tabarî donnera un aperçu. Remarquons sim¬ 
plement que ce verset (255), dit “du Piédestal”, situe l’ensemble des 
activités humaines évoquées dans son contexte, dans la perspective 
de l’Unicité divine et de la Souveraineté de Dieu sur toute chose, le 
Vivant, l’immuable Soutien, le Très-Savant. 

Dans la première partie, les versets 246 à 252 rappellent l’attitude 
des Fils d’Israël “faces au” combat, la demande qu’ils adressèrent à 
Dieu pour qu’il leur accorde un roi qui les mène au combat (246), le 
retour de l’Arche d’Alliance — qui les accompagnait lors du combat 
et constituait en quelque sorte le support extérieur et le centre spirituel 
de leur orientation — (248), la question des rapports de forces extérieures 
et du Soutien divin (249), le combat de David contre Goliath, la victoire 
et l’accession de David à la Royauté et à la Sagesse que Dieu lui octroya 
— forme concrète, immédiate et intégrale de la victoire spirituelle (251) 
—, puis les versets 253 et 254 évoquent le cas des luttes fratricides pro¬ 
voquées par les incompréhensions et les dissensions dans les commu¬ 
nautés traditionnelles et comment ces luttes, apparemment vaines et 
aberrantes, répondent en réalité, elles aussi au Vouloir divin, et concré¬ 
tisent sous une forme plus particulière la distinction entre ceux qui 
reconnaissent et affirment la vérité sous tous ses aspects et ceux qui 
la dissimulent ou la nient, ne fussent que sous un certain rapport. 

Dans la seconde partie, les versets 255 et 256 sont une mise au point 
qui coupe court aux incompréhensions qui auraient pu découler des deux 
groupes de versets précédents : l’affirmation catégorique “Pas de con¬ 
trainte dans la religion” rappelle que le combat, qu’il soit mené contre 
d’autres communautés, comme c’était le cas des Fils d’Israël (246 à 252), 
ou qu’il survienne à l’intérieur même d’une communauté ou d’une 
même famille spirituelle (253) ne peut avoir pour but de chercher à 
imposer et à faire partager ce qui a été reconnu et affirmé comme étant 
la vérité, la Rectitude se distinguant elle-même de T“ erreur”. Si on 
y regarde de près ces versets ont des implications complexes et redou¬ 
tables sous bien des rapports car ils n’annulent nullement la valeur de 
la “guerre sainte” pas plus qu’ils ne légitiment une guerre faite pour 
contraindre les autres à entrer en Islâm, surtout si ces autres appartien¬ 
nent à des formes traditionnelles orthodoxes. Les trois versets suivants 
(258 à 260) se rapportent à l’aspect le plus profond du combat : l’état 
qui suit la mort (Le “martyr” est dit être “vivant” auprès de Dieu; 




voir com. (2,154)2.). Ces versets rappellent que, quelque soit les événe¬ 
ments terrestres et en particulier les péripéties d’un combat, quel qu’il 
soit, c’est Dieu et Lui seul qui dispose de la Vie et de la Mort (258), 
c’est Lui qui a la. Capacité de faire revivre l’être après sa mort comme II 
a eu la Capacité de le faire apparaître une première fois dans ce monde 
en le revêtissant de la forme corporelle (259) et c’est Lui qui a la Capa¬ 
cité de le rassembler et de le ressusciter au Jour dernier (260). 

Enfin, sous un autre rapport, tous ces versets (243 à 260) rappellent 
que c’est Dieu qui est le seul Maître de la Science et de la Révélation. 
De même qu’il fut Capable de faire connaître les choses cachées aux 
Prophètes issus des Fils d’Israël de même II est Capable de les faire 
connaître au Prophète Muhammad. Comme cela avait été énoncé 
dans le verset du Piédestal « Il sait ce qui est “devant” eux et ce qui est 
“derrière” eux alors qu’eux n’embrassent de Sa Science que ce qu’il 
veut ». De ce point de vue il est remarquable que le terme “Kursiyy” 
qui signifie, selon les uns, “Piédestal”, signifie aussi, selon d’autres, la 
“Science”, étant entendue qu’il ne s’agit ici que de la Science divine. 

* 
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« N’as-tu point vu le Conseil [des notables] des Fils 
d’Israël 1 quand, postérieurement à Moïse, ils dirent à leur 
Prophète : 

— Envoie-nous un roi afin que nous combattions [avec 
lui] dans la voie d’Allâh? 

[Ce Prophète leur] dit : — Lorsqu’il vous sera prescrit 
de combattre il se pourrait que vous ne combattiez point? 

Ils lui répondirent : — Comment se pourrait-il que 
nous ne combattions point dans la voie d’Allâh alors que 
nous avons été expulsés de nos demeures et [chassés] 
d’entre nos fils? 

[Pourtant,] lorsqu’il leur fut prescrit de combattre, ils 
se détournèrent à l’exception d’un petit nombre d’entre eux. 

Allâh sait [ce qu’il en est] au sujet des injustes ». 

“A_lam tara ilâ _l_mala'i min banî isrâ'îla min ba e di 
mûsâ idh qâlû li-Jnabiyyin laJâumu _b e ath la^nâ -inalikan 
nuqâtil fi sabîli _llâhi/qâla hal "asaytum in kutiba e alay_ 
_kumu _L_qitâlu allâ tuqâtilû/qâlû wa ma la_nâ allâ nuqâtila 

fî sabîli_llâhi wa qad ukhrijnâ min diyâri_nâ wa abnâ'Lnâ/ 

faJammâ kutiba e alay_himu _l_qitâlu tawallaw illâ qalîlan 
minJium wa_llâhu 'alîmun bi_z_zâlimîna”. 

« Leur Prophète leur dit : — En vérité, Allâh vous a 
a envoyé Saül comme roi. 

Ils dirent : — Comment la royauté sur nous pourrait-elle 
lui revenir alors que nous avons plus de droit que lui à la 


royauté et qu’il n’a même pas été pourvu d’une abondance de 
biens. 

Il leur dit : — Àllâh l’a élu [pour régner] sur vous et II l’a 
doué amplement d’un surcroît de science et de [taille du] 
corps or Allâh accorde Sa royauté à qui II veut : Allâh est 
Tout-Embrassant et Très-Savant » 2 . 

“ wa qâla laJium nabiyyu_hum inna_llâha qad ba'atha 
la_kum tâlûta malikan/qâlû annâ yukûnu laJiu _Lmulku 
e alay_nâ wa nahnu ahaqqu bi_l_mulki min_hu wa lam yu'ta 
sa'atan mina _Lmâli/qâla inna_llâha _çtafâ_hu e alay_kum 
wa zâda_hu bastatan fi _l_ e ilmi wa_l_jismi wa _llâhu yu'tî 
mülka_hu man yachâ'u wa _llâhu wâsi'un e alîmun”. 

« Leur Prophète leur dit : — Le Signe de sa royauté sera (2,248) 
que l’Arche viendra vers vous, portée par des Anges et 
contenant une 66 Grande Paix” de la part de votre Seigneur 
ainsi que des reliques de ce qu’ont laissé la famille de Moïse 
et la famille d’Aaron. Il y a en cela un Signe pour vous si vous 
êtes croyants ». 

“ wa qâla laJium nabiyyu_hum inna âyata mulkiJii an 
ya'tia_kumu _t_tâbûtu fîJhi sakînatun min rabbLkum wa 
baqiyyatun mimmâ tarakâ âlu mûsâ wa âlu hârûna tahmilu__ 

Jiu _l__malâ'ikatu inna fi dhâlika lâ âyatan la_kum in 
kuntum mu'minîna”. 

Brefs extraits résumés. 

(2.246) « N'as-tu pas vu » : Ô Muhammad, grâce à la science que Je t’ai enseignée, 
n’as-tu pas vu avec ton cœur...? 

« ils dirent à leur Prophète » On m’a rapporté [dit Tabarî] qu’il s’agit ici de 
Samuel, fils de Bâlî. 

(2.247) « Comment la royauté sur nous pourrait-elle lui revenir ? » Saül (Tâlût) était 
issu de la tribu de Benjamin fils de Jacob, or cette tribu ne détenait ni la royauté ni 
la prophétie 3 . 

« Il la doué amplement d'un surcroît de science et de [taille du] corps ». D’après 
Ibn Zayd le surcroît de science de Saül correspondait à l’inspiration qu’il reçut de 
Dieu et le surcroît de corps au fait qu’il avait une taille plus haute et qu’aucun homme 
de son peuple ne reçut une taille semblable 4 . 

(2.248) Le Conseil des Fils d’Israël avait demandé à Samuel quel signe accom¬ 
pagnerait le roi. Le Prophète Samuel leur répondit : 

« Le Signe de sa royauté sera que l'Arche (Tâbût) viendra vers vous ». 

Tout en rappelant l’histoire des Fils d’Israël, leur réticence à combattre dans 



la voie d’Allâh et leur tendance à demander des preuves à leur Prophète alors qu’ils 
savent qu’il est véridique, Dieu rappelle à leurs descendants, les Juifs Qurayga et 
Nadir de Médine, qui vivent au milieu du Prophète et de ses Compagnons, les conve¬ 
nances spirituelles qu’ils doivent respecter à l’égard de Son Envoyé car eux aussi 
l’ont déclaré menteur tout en sachant qu’il est sincère et que sa fonction prophétique 
est véritable. 

Or, avant qu’il ne soit suscité, ils avaient demandé son secours pour vaincre 
leurs ennemis 5 de la même façon que ces Fils d’Israël avaient demandé à Samuel 
un roi pour vaincre les leurs, mais lorsqu’il leur eut fait connaître ce roi, ils le décla¬ 
rèrent menteur tout en sachant qu’il était véridique. 

Tabarî cite quelques longs propos se rapportant à l’Arche (Tâbût), 
à son histoire et aux reliques qui s’y trouvaient déposées 6 . 

... Ibn Abbâs a dit : « ... Lorsque Moïse jeta les Tables de la Loi, celles-ci se brisèrent 
et une partie en fut retirée [au Ciel]. Moïse rassembla ce qui en restait et 
le plaça dans cette Arche ; il ne restait qu’un sixième des Tables. 

Les Amalécites, qui faisaient partie du peuple de 'Ad s’emparèrent 
de cette Arche. Les Anges portèrent l’Arche entre le Ciel et la Terre et les 
Amalécites pouvaient la voir. Puis les Anges la déposèrent près de Saiil ; 
en voyant cela, les Amalécites acceptèrent de la rendre et la remirent en 
possession de Saül. 

« Lorsque les Prophètes participaient aux combats ils faisaient avancer 
l’Arche devant eux ». 

« On dit qu’Adam descendit en ce monde avec l’Arche et la Pierre 
Noire (Rukn); on m’a rapporté [ajoute Ibn Abbâs] que l’Arche et le 
Bâton de Moïse sont dans le lac de Tibériade et qu’ils en seront retirés au 
jour de la Résurrection ». 

« contenant une Grande Paix (Sakîna) de la part de votre Seigneur » 7 . 

D’après certains commentateurs la “ Sakîna” se présente sous l’aspect d’un vent 
léger à tête d’homme 8 et d’après d’autres c’est un Souffle oraculaire venant de Dieu. 

D’autres disent que la “Sakîna” est une coupe d’or venant du Paradis et dans 
laquelle le cœur de tous les Prophètes a été lavé (...) 

D’autres disent que c’est la connaissance des Signes [divins] auxquels on se fie 9 , 
et enfin d’autres disent que c’est la Miséricorde (Rahma). 



NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,246 à 248) 

1. « Tous les anciens d’Israël se réunirent et vinrent trouver Samuel à Rama. Ils lui dirent : 
“... établis-nous un roi pour qu’il nous régisse” » (A. T., I Samuel 8,4 et 5). Voir aussi les Chro¬ 
niques de T., tome 1, p. 415 à 422. 

2. Voir com. (2,115)1.3. 

3. Sur le choix de Saül : I Samuel 9 à 11. Lorsque Samuel fit connaître à Saül son destin, 
celui-ci lui dit : « Ne suis-je pas un Benjaministe, la plus petite des tribus d’Israël, et ma famille 
n’est-elle pas la moindre de toutes celles de la tribu de Benjamin » (id. 9,21). 

4. Le nom arabe de Saül, “Tâlût ”, se rattache à la racine “ tâla” qui signifie “être long”. 

5. Cf. Cor. 2,89; voir aussi com. (2,89), tome 1, p. 218. 


438 


6. En arabe, un “tâbût” est une sorte de coffret. Ce terme désignera également le coffret 
d’osier grâce auquel Moïse fut sauvé des eaux (Cf. Cor. 20,39). Le terme “tâbût” dérive de 
“tâba” qui signifie “revenir” : allusion à un “retour” de grâces. A propos du retour de l’Arche 
parmi les fils d’Israël, voir Les Chroniques de T., tome 1, ch. LXXXVII, et A. T., I Samuel 6. 

Il est nécessaire d’attirer ici l’attention sur le point suivant : bien que ce qui est appelé en 
termes coraniques “ Tâbût” puisse être identifier sous certains rapports à ce qui est appelé “ Arche 
d’Alliance” en terme biblique, il semble toutefois qu’il s’agisse de deux choses différentes. En 
effet, l’Arche d’Alliance, telle qu’elle est mentionnée dans l’Ancien Testament (Ex. 37,1 à 9) 
est sans conteste de faction humaine alors que le Tâbût est mentionné dans les traditions isla¬ 
miques et tout particulièrement dans les différents commentaires de ce verset, comme étant 
d’origine céleste. M. Vâlsan qui a consacré à cette question deux articles très documentés (“Le 
Coffre d’Héraclius et la Tradition du Tâbût adamique” ; Et. Trad. N° 374 et 375 ; Paris), note 
que les données traditionnelles sur ce point disent « que Dieu avait fait descendre du Paradis 
pour Adam, un coffre (tâbût) dans lequel se trouvaient les images des prophètes d’entre les des¬ 
cendants d’Adam jusqu’à Mohammad, le Sceau de la Prophétie, et qu’après la mort d’Adam, 
ce dépôt fut en possession de Seth après lequel il passa par voie d’héritage prophétique jusqu’à 
Abraham et Ismaël et ensuite aux prophètes d’Israël... ». — M. Vâlsan cite ensuite une version 
de cette tradition beaucoup plus précise que celle donnée par Tabarî à cet endroit et qui est rap¬ 
portée par le commentateur Tha'labî (m. 427/1035) dans son “Récits des Prophètes” (“Qiçaç 
aLAnbiyâ'” ; Le Caire 1937, p. 224-226—. 

7. Dans la Tradition juive la “ chékîna” désigne la Présence glorieuse de Dieu en un lieu. 
Elle intervenait et soutenait Israël en cas de danger. 

8. Voir l’intervention de la “Sakîna” dans l’histoire sacrée d’Abraham com. (2,127 
à 129)2.2.3. 

9. “Signes” dont la connaissance procure la “Paix” de la certitude. La racine “sakana” 
exprime l’idée de demeurer, résider, être dans la quiétude et le calme (sukûn). 
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« Quand Saül partit avec les troupes il leur dit : 

— En vérité, Allâh vous mettra à l’épreuve près d’une 
rivière. Quiconque boira de son eau ne sera pas des miens ; 
par contre sera des miens celui qui n’en consommera pas, ou 
qui se sera contenté de ce qu’il aura puisé une fois dans le 
creux de la main. 

Ils en burent à l’exception d’un petit nombre. 

Quand lui [Saül] et les croyants qui l’accompagnaient 
eurent traversé la rivière, ils dirent : 

— Nous n’avons pas aujourd’hui la force d’affronter 
Goliath et ses troupes. 

Mais ceux qui étaient sûrs qu’[au Jour Dernier] ils 
rencontreraient Allâh, proclamèrent : 

— Que de fois un petit nombre de combattants vainquit 
un grand nombre avec la permission d’Allâh. Allâh est avec 
les patients ». 

“faJammâ façala tâlûtu bi_l_junûdi qâla/inna _llâha 
mubtalî_kum bi_naharin fa_man chariba min_hu faJaysa 
min_nî wa man lam yat e am_hu fa_inna_hu min_nî illâ mani 
_ghtarafa ghurfatan bi_yadi_hi/fa_charibû min_hu illâ 
qalîlan minJium/faJammâ jâwaza_hu huwa wa _l_ladhîna 
âmanû ma'aJiu qâlû/lâ tâqata la^nâ _L_yawma bi_jâlûta 
wa junûdi_hi/qâla _Lladhîna yuzunnûna annalhum 
malâqû _llâhi/kam min fi'atin qalîlatin ghalabat fi'atan 
kathîratan bLidhni _llâhi wa _Jlâhu maa _ç_çâbirîna”. 

« Lorsqu’ils avancèrent sur Goliath et ses troupes ils 
dirent : “Seigneur! arme-nous de patience 1 , affermis nos 
pas et donne-nous la victoire sur ce peuple impie ». 

“wa lammâ barazû li_jâlûta wa junûdi_hi qâlû/ 
rabba_nâ afrigh e alay_nâ çabran wa thabbit aqdâma_nâ 
wa _nçur_nâ e alâ _J_qawmi _Lkâfirîna”. 


(2,249) 


(2,250) 
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Brefs extraits résumés. 

( 2 , 249 ) « près d'une rivière ». 

D’après certains commentateurs il s’agit d’une rivière située entre la Jordanie 
ét la Palestine. Certains pensent que ce cours d’eau est le “Palestine” (Falastîn). 

« Quiconque boira de son eau ne sera pas des miens... ». 

... Suddiyy a dit : « Lorsque l’Arche et ce qu’elle contenait fut revenue dans les rangs 
deSaül, ils [les Fils d’Israël] reconnurent la fonction prophétique de Samuel 
et acceptèrent la royauté de Saül. Ils étaient quatre-vingt mille et partirent 
avec lui [contre les Philistins]. [Parmi les adversaires] Goliath était le 
plus grand et le plus fort. Il s’avança seul devant l’armée, car ses compagnons 
ne voulaient pas le rejoindre tant qu’il n’aurait pas vaincu lui-même l’ad¬ 
versaire qui le défierait. 

Lorsque l’armée [des Fils d’Israël] s’ébranla, Saül leur dit : “Allâh 
vous mettra à l’épreuve près d’une rivière. Quiconque boira de son eau 
ne sera pas des miens ; par contre sera des miens celui qui se sera contenté 
de ce qu’il aura puisé une fois dans le creux de la main”. Par crainte de 
Goliath beaucoup burent de son eau 2 ; il n’y eut que quatre mille combat¬ 
tants qui traversèrent la rivière et soixante-seize mille qui revinrent sur 
leurs pas. Ceux qui avaient bu [abondamment] restèrent assoiffés mais 
ceux qui ne s’étaient contenté que de l’eau puisée une fois au creux de la 
main furent désaltérés ». 

« Quand lui [Saül] et les croyants qui l’accompagnaient... ». 

... Suddiyy a dit : « Avec Saül quatre mille hommes des Fils d’Israël traversèrent la 
rivière; lorsqu’il l’eut traversée avec les croyants qui l’accompagnaient 
ils virent Goliath et reculèrent en disant : “ Nous n’avons pas aujourd’hui 
la force d’affronter Goliath et ses troupes”. Plus de trois mille six cent 
quatre-vingts hommes revinrent sur leurs pas et Saül resta au milieu de 
trois cents et quelques hommes, soit un nombre équivalent à celui des 
combattants de Badr » 3 . 

[Tabarî ajoute] Ceux qui revinrent sur leurs pas en prétendant ne pas avoir la 
force nécessaire pour affronter Goliath et les siens étaient des impies et des hypo¬ 
crites ; ils ne participèrent pas au combat. 

« mais ceux qui étaient sûrs qu’ils rencontreraient Allâh... » 4 , ceux-là obéissaient 
vraiment et c’étaient les véritables croyants. 

Certains commentateurs pensent toutefois que tous étaient obéissants mais que 
les seconds avaient une certitude plus grande que les premiers. 

NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,249-250) 

1. Litt. : « verse sur nous une patience ». 

2. Ce passage rappelle l’épreuve que Dieu ordonna à Gédéon d’imposer à ses troupes 
(Juges 7,4 à 7). Mais contrairement à ce que prétend Blachère, le Coran n’attribue pas à Saül 
« l’épreuve à laquelle, dans la Bible, Gédéon soumet ses soldats ». L’épreuve imposée par Gédéon 
est même l’inverse de celle-ci puisqu’il retient parmi les siens « ceux qui laperont l’eau avec la 


langue » et que ceux qui s’agenouilleront pour boire doivent s’en retourner chez eux. Bien que 
les deux épreuves discriminatoires présentent des points communs et soient opérées “ par l’eau”, 
elles correspondent à deux moments traditionnels différents et une analyse serrée des deux textes, 
biblique et coranique, révélerait que toute confusion est impossible. 

3. A propos de l’histoire de David et Goliath, voir Les Chroniques de T., tome 1, 
ch. LXXXIX. (Voir aussi A. T., I Samuel 17). A propos de la bataille de Badr, cf. Cor. 3,123 à 126. 

4. Sur la notion de zann dans le sens de certitude voir com. (2,45-46)3., tome 1, p. 172. 
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« Ils les mirent en déroute avec la “permission” d’Allâh (2,251) 
et David tua Goliath. 

Allâh lui donna la royauté et la sagesse et lui enseigna 
ce qu’il voulut [lui enseigner]. 

Si Allâh ne contenait pas certains hommes par d’autres 
la terre serait corrompue, mais Allâh est le Maître de la 
Grâce à l’égard des mondes ». 

“faJiazamû_hum bi_idhni_llâhi wa qatala dâwûdu 

jâlûta/wa âtâ_hu _Jlâhu _l_mulka wa JLhikmata wa 
e allama_hu mim_mâ yachâ'u/wa law lâ daf u_llâhi _n_nâsa 
ba e da_hum bLba'din la_fasadati _Lardu waJâkinna _llâha 
dhû fadlin e alâ _l_ e alâmîna”. 

Brefs extraits résumés. 

« Ils les mirent en déroute » : Saül et ses troupes mirent les troupes du camp de 
Goliath en déroute. Dieu exauça donc la prière qu’ils Lui avaient adressée en allant 
au combat. 

« avec la “ permission ” d’Allâh ». Le “idhn” (traduit id par “permission”) est 
la Sentence et la Volonté de Dieu. 

Tabari rapporte à cet endroit de nombreuses données traditionnelles 




correspondant à différentes versions de l’histoire sacrée évoquées ici : 
choix, combat et victoire de David, jalousie de Saül, onction de David 
comme roi d’Israël. Ces propos forts longs n’étant pas indispensables 
à la compréhension du texte coranique, nous nous contenterons de ren¬ 
voyer le lecteur aux Chroniques de Tabarî, ch. LXXXIX à XCI. Signa¬ 
lons que David sera encore mentionné une quinzaine de fois dans le 
Coran. 


« Allâh lui donna la royauté (mulk) et la sagesse (hikma) », c’est-à-dire que Dieu 
lui donna le pouvoir temporel (sultan) et la prophétie (nubuwwa). D’après certains 
ce passage signifie : et Dieu lui donna la royauté de Saül et la prophétie de Samuel. 

« et lui enseigna ce qull voulut », c’est-à-dire [en particulier] la science de la 
fabrication des armures selon le verset : « Nous lui avons appris, pour vous, la fabri¬ 
cation des cottes de mailles qui vous protègent contre les coups que vous vous portez 
les uns aux autres... » (Cor. 21,80). 

« Si Allâh ne contenait pas certains hommes par d'autres » c’est-à-dire : s’il 
ne contenait pas le corrupteur et le dépravé par l’intermédiaire de l’homme pieux. 
« la terre serait corrompue » c’est-à-dire que ses habitants périraient. 
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« Ce sont là les Versets d’Allâh. Nous te les communi¬ 
quons en toute vérité. Certes, tu es vraiment parmi les En¬ 
voyés ». 

“tilka âyâtu _llâhi natlûJiâ e alay_ka bi_Lhaqqi wa 
inna_ka la_mina _Lmursalîna”. 


(2,252) 


« Ce sont là les Versets 1 d’Allâh ». Dieu, que Son Invocation soit exaltée, veut 
dire ceci : ces versets dans lesquels Dieu vient de rappeler l’histoire de « ceux qui 
sont sortis par milliers de leur demeure par crainte de la mort » (243), l’histoire du 
« Conseil des Fils d’Israël, quand, postérieurement à Moïse, ils demandèrent à 
leur Prophète de leur envoyer un roi » (246). et tous les autres versets jusqu’au pas¬ 
sage « Allâh est le Maître de la Grâce à l’égard des mondes », constituent Ses ar¬ 
guments, Ses enseignements et Ses preuves. 

En d’autres termes, Dieu veut dire ceci : ô Muhammad, par ces arguments Je 
te fais connaître Ma Toute-Puissance (Qudra) : 
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— J’ai eu la Capacité (Qudra) de faire mourir en un seul instant ceux qui 
fuyaient la mort [l’épidémie de peste] et qui étaient des milliers, et J’ai eu la Capacité 
de les faire revivre après. 

— J’ai eu la Capacité d’instituer Saül comme roi sur les Fils d’Israël alors qu’il 
n’était qu’un porteur d’eau — ou un tanneur — et qu’il n’appartenait pas à la maison 
qui détient la royauté, et J’ai eu la Capacité de lui ravir cette autorité par suite de 
sa désobéissance à Mes ordres et de confier sa royauté à David qui, lui, M’obéissait. 

— J’ai eu aussi la Capacité d’apporter Mon soutien aux compagnons de Saül, 
pourtant faibles et peu nombreux et de leur donner la victoire sur Goliath et les 


siens, qui étaient pourtant bien plus puissants et plus nombreux 2 . 

C’est ainsi que ces Versets serviront d’arguments contre les Gens des deux 
Livres, la Thora et l’Évangile, qui nient Mes Bienfaits, s’opposent à Mon Ordre 
et veulent dissimuler et nier la vérité de Mon Envoyé ; ils connaissent les événements 
cachés 3 que Je te rapporte dans ces versets et ils savent que de telles informations ne 
peuvent venir que d’auprès de Moi et que tu n’as pas pu les inventer ou les forger 
dé toutes pièces car tu es un “illettré” (ummiyy) ; tu n’es pas de ceux qui ont lu les 
Livres sacrés en sorte que ton affaire pût leur paraître douteuse et qu’ils pussent 
prétendre que tu as appris ces choses auprès de l’un de leurs émissaires 4 . 

Ces versets sont donc des arguments contre eux, Je te les communique « en 
toute vérité », c’est-à-dire avec la certitude de la vérité telle qu’elle est, sans ajoût 
ni altération ni modification en quoi que ce soit. 

« Certes , tu es vraiment parmi les Envoyés (mursalin) » : c’est-à-dire : tu es 
un Envoyé dont on suit l’exemple pour M’obéir, tu dois donc préférer Me satisfaire 
que de satisfaire ta passion : en cela suis la voie des Envoyés qui t’ont précédé, qui 
ont agi suivant Mon ordre en préférant Me satisfaire que de satisfaire leurs passions ; 
toutes les choses attrayantes et désirables de ce monde ne les ont pas fait changer 
de voie contrairement à Saül qui donna la préférence à sa passion et à sa royauté 
sur ce qui est auprès de Moi et qui est destiné aux “ Saints détenteurs de Mon auto¬ 
rité” (ahlu wilâyatî) : mais toi, ô Muhammad, tu préfères Mon Ordre comme l’ont 
préféré les Envoyés qui t’ont précédé 5 . 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,252) 

1. âyât : le terme a deux significations : fondamentalement il désigne les “ Signes” par lesquels 
Dieu manifeste Sa Toute-Puissance; c’est pourquoi en second lieu il sert aussi à désigner les 
versets où ces Signes divins se trouvent énoncés. C’est ce dernier sens que Tabarî retient ici. 
Voir aussi com. (2,106), note 18. 

2. A propos de la Capacité divine voir en particulier com. (2,106)4. et sa note 19. 

3. Ces événements étaient cachés ou inconnus des Arabes de la Jâhiliyya qui ne connaissaient 
pas les deux Livres et ne s’y intéressaient d’ailleurs pas. Contrairement à ce que prétendent 
certains historiens qui n’hésitent pas à interpréter de la façon la plus tendancieuse et la moins 
scientifique certains événements de la jeunesse du Prophète pour justifier leur théorie, celui-ci 
n’avait jamais été, avant sa Mission, en rapport avec les Gens du Livre, chrétiens ou juifs, et 
les rencontres occasionnelles mentionnées dans la “ Sîra” ne peuvent aucunement être interpré- 
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tées comme constituant des rapports suivis en laissant entendre par là que Muhammad aurait 
reçu à ces occasions quelque enseignement. Par contre, il est plus probable qu’il ait eu des rap¬ 
ports avec certains “ représentants” de l’ancienne tradition, authentique et non déviée, d’essence 
monothéiste, d’origine abrahamique. Certains de ce? “ représentants” fermement attachés au 
culte véritable pouvaient être les “ hums” dont il est question dans les com. (2,189)2. et (2,198- 
199)4., et le Prophète lui-même reconnaissait être un “hums”. 

Si Tabarî dit que ces versets constituent d’une part des arguments et des preuves et d’autre 
part un enseignement et une information c’est que ces versets présentent effectivement ce double 
caractère : 

— Arguments et preuves pour les Gens du Livre à différents niveaux : les événements évo¬ 
qués sont en eux-mêmes des preuves de la Toute-Puissance divine et leur évocation en mode syn¬ 
thétique dans la Révélation descendue sur le Prophète constitue un argument d’authenticité 
de celle-ci. 

— Information et enseignement pour les Arabes : informations leur apportant des connais¬ 
sances sur des événements sacrés qu’ils ignoraient, enseignements sur des Attributs divins qu’ils 
ignoraient ou qu’ils avaient oubliés, en particulier la “Toute-Puissance de Dieu” qui détient 
toutes choses en “Sa Main”, la vie comme la mort ainsi que toutes les modalités de l’existence. 

4. La réplique à cette opinion se trouve dans le Coran lui-même (16,103). 

5. Selon un hadîth le nombre total des Prophètes (Anbiyâ') est de 124 000 dont 313 sont des 
Envoyés (Rusul ou Mursalîn). 
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« [Parmi tous] ces Envoyés [dont il a été question], Nous 
en avons favorisé certains plus que d’autres. Parmi eux, il 
en est à qui Allâh a parlé et d’autres qu’il éleva en degrés. 

A Jésus, fils de Marie, Nous avons donné les Preuves 
évidentes et Nous l’avons assisté de l’Esprit de Sainteté. 


( 2 , 253 ) 


Si Allâh l’avait voulu, les hommes [qui vécurent] après 
eux ne se seraient pas entretués après que leur vinssent les 
Preuves évidentes. Mais ils entrèrent en divergence en sorte 
que certains d’entre eux crurent et que d’autres “nièrent 
et dissimulèrent” [la vérité]. Si Allâh l’avait voulu ils ne se 
seraient pas entretués mais Allâh fait ce qu’il veut». 

“tilka _r_rusulu faddalnâ ba e da__hum e alâ ba'din min_ 

Jium man kallama _llâhu wa rafa'a ba'daJium darajâtin/ 
wa âtaynâ e îsâ _bna maryama _l_bayyinâti wa ayyadnâ_hu 
bi_rühi _l_qudusi/wa law châ'a _llâhu mâ_qtatala _ 1 _ 

_ladhîna min ba e di_him min ba e di mâ jâ'at_humu _L 
_bayyinâtu wa_lâkini -khtalafû fa_min_hum man âmana 
wa minJium man kafara wa law châ'a _llâhu mâ _qtatalû 
waJâkinna _llâha yaf alu mâ yurîdu”. 

Brefs extraits. 

(2.253) 1 . « Ces Envoyés », dont Dieu a évoqué l’histoire dans cette sourate : Moïse, 
fils de e Imrân, Abraham, Ismaël, Isaac, Jacob, Samuel, David et tous les autres 
auxquels il est fait allusion dans cette sourate. 

Dieu veut dire ensuite : J’ai favorisé certains de ces Envoyés par rapport à 
d’autres. Celui d’entre eux auquel J’ai parlé est Moïse — sur lui les Grâces et la 
Paix d’Allâh — J’en ai élevé d’autres en hiérarchie par leur noblesse et la dignité 
de leur rang. 

... Mujâhid a dit à propos de ce passage : « Allâh a parlé à Moïse et a envoyé Muham¬ 
mad vers tous les hommes ». 

[Tabarî ajoute] Le commentaire que nous venons de donner est confirmé par 
le hadîth suivant : Le Prophète — sur lui les Grâces et la Paix — a dit : « J’ai reçu 
cinq choses que nul autre avant moi n’a reçu : 

— J’ai été envoyé vers les hommes de races rouge et noire. 

— Je remporte la victoire [contre les impies] par la crainte, car au bout d’un 
mois, l’ennemi est terrorisé. 

— La terre tout entière a été rendue pure pour moi et disposée en guise d’ora¬ 
toire (masjid). 

— Le butin m’a été rendu licite alors qu’il ne le fut pour personne avant moi. 

— On m’a dit : “ Demande, tu recevras” ; or j’ai réservé ma demande en vue de 
l’intercession en faveur de ma Communauté. Celui d’entre vous qui n’aura rien 
associé à Allâh l’obtiendra, si Allâh le veut » l . 

(2.253) 2. « A Jésus, fils de Marie, Nous avons donné les Preuves évidentes » : 

Ce sont les Preuves et les Arguments que constituent la guérison du paralytique 
et du lépreux, la vivification des morts et les autres choses semblables ainsi que 
l’Évangile que Nous avons fait descendre vers lui et dans lequel Nous avons clai¬ 
rement exposé ce que Nous lui imposions. 




“ wa ayyadnâJiu bi-RûhiJ-Qudus ” = « et Nous Vavons assisté de VEsprit de 
Sainteté » 2 c’est-à-dire : Nous l’avons soutenu et Nous lui avons donné la puissance 
par l’Esprit de Dieu (Rûh Allâh) qui est l’Ange Gabriel. 

Tabaïf fenvoie ici aux divergences sur la nature du “ Rûh aLQudus” 
telles qu’il les avait mentionnées dans le commentaire du verset (2,87). 
Cette partie du commentaire n’avait pas été retenue à ce moment-là. 
Les points essentiels sont les suivants : 

Certains commentateurs disent que 1’“ Esprit de Sainteté” est l’Ange Gabriel 
— sur lui la Paix — C’est l’/avis de Qatâda, de Suddiyy, de Dahhâk et d’autres et 
c’est aussi l’avis le plus pertinent. 

D’autres disent que Y u Esprit de Sainteté” est l’Évangile : Dieu a assisté Jésus 
par l’Évangile qui est, comme le Coran, Esprit de Dieu. 

D’autres disent que “ Rûh aLQudus” est le “Nom” (ism) par lequel Jésus vivifia 
les morts. 

(2,253)3. « ... Les hommes [qui vécurent] après eux » c’est-à-dire, après les Envoyés 

auxquels il a été fait allusion précédemment et en particulier, selon Qatâda et Rabî e , 
après Moïse et Jésus. 

« après que leur vinssent les Preuves évidentes » car Dieu leur avait fourni assez 
de Signes pour mettre la vérité en évidence et leur montrer clairement la Voie. En 
particulier Dieu leur avait clairement fait connaître l’interdiction de s’entretuer et 
d’entrer en divergence [sur la Vérité essentielle et la fonction de prophète] car la 
preuve au sujet de Son Unicité, de la fonction de Mission légiférante (Risâla), 
et de la Révélation avait été fermement établie. (...) 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,253) 

L Tabarî ne donne pas l’isnâd de ce hadîth. A propos de l’intercession voir corn. (2,210). 

2. Les termes “Rûh aLQudus” ont été traduits littéralement par “Esprit de Sainteté” et 
non par “Esprit Saint” afin d’éviter une assimilation qui ne serait peut-être pas entièrement 
exacte, entre ce que désignent les premiers termes du point de vue islamique et ce que désignent 
les seconds du point de vue chrétien. Le commentaire exige d’ailleurs de marquer cette nuance. 
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« Ô vous qui croyez î De ce que Nous vous avons ac¬ 
cordé, dépensez une partie [en aumônes] avant que ne 
vienne le Jour où il n’y aura plus ni échange, ni amitié, ni 
intercession. 

Quant aux impies dissimulateurs ce sont les injustes ». 


“ yâ'ayyu-hâ _Uadhîna âmanû anfiqû mim_mâ 
razaqnâ_kum min qabli an ya'tia yawmun lâ bay'un fî_hi 
wa lâ khullatun wa lâ chafâ'atun wa _L_kâfirûna humu 
_z_zâlimûna”. 


Brefs extraits résumés . 


(2,254) « De ce que Nous vous avons accordé, dépensez une partie » pour l’aumône 
légale (zakât) et les aumônes surérogatoires (çadaqât) et pour toutes les autres 
dépenses que Dieu vous a imposées ou recommandées 1 tant que vous êtes dans 
ce monde où vous avez encore la possibilité de faire de telles dépenses car 

« le Jour où il n y aura plus ni échange, ni amitié, ni intercession » il n’y aura plus 
d’œuvre à accomplir, ni rien à acquérir, ni obéissance ni désobéissance : ce sera 
le Jour de la Sanction, de la récompense et du châtiment. 

Ce verset commence par la mention des croyants et se termine sur celle des 
impies ; il fait suite au verset précédent où ces deux catégories sont mentionnées : 
« ...certains d’entre eux crurent et... d’autres “nièrent et dissimulèrent”... ». 


NOTE DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,254) 

1. Allusion en particulier aux dépenses obligatoires et aux dépenses recommandées en faveur 
des femmes et de la famille. Voir com. (2,177) et com. (2,232 à com. (2,241). 
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« Allâh ! Pas de dieu sauf Lui, le Vivant, l’immuable (2,255) 
Soutien. Ni la somnolence ni le sommeil n’ont de prise sur 
Lui. A Lui appartient ce qui est dans les Cieux et sur la terre ; 
qui sera celui qui intercédera auprès de Lui sans Sa permis¬ 
sion? u . 

Il sait ce qui est “ devant” les hommes et ce qui est der¬ 
rière” eux alors qu’ils n’embrassent de Sa Science que ce 
qu’il veut. 

Son Piédestal embrasse les Cieux et la terre et leur con¬ 
servation ne Lui est pas difficile. 

Il est le Sublime, l’immense ». 

“ allâhu lâ ilâha illâ huwa -Lhayyu _Lqayyûmu/lâ 
ta'khudhu-hu sinatun wa lâ nawmun/laJiu mâ fi _s_ 
samâwâti wa mâ fi _l_ardi/man dhâ _l_ladhî yachfa u 
'inda_hu illâ bLidhnLhi/ya'lamu mâ bayna aydî_him wa 
mâ Iriialfa bnm wa lâ yuhîtûna bLchay'in min 'ilmi_hi illâ 
h i mâ châ'a/wasi'a kursiyyu_hu _s_samâwâti wa_J_arda 
wa lâ ya'ûdu-hu hifzu_humâ/wa huwa _l_'aliyyu _L'azîmu”. 

(2,255)1. “ lâ ilâha illâ Huwa ” = « Pas de dieu sauf Lui ». 

Rappelons que pour Tabarî le terme “ilâh” (traduit ici par “dieu”) 
est synonyme de “ma'bûd” qui signifie “adoré, digne d’adoration” 
(Voir com. B. 1.3., tome 1, p. 38). 

Ce passage signifie : Il n’y a pas d’autre que Lui qui soit digne d être adoré, 
n’adorez donc rien d’autre que Lui. Dans ce verset Dieu apporte aux croyants une 
explication à propos des divergences survenues entre ceux dont il a été question 
dans les versets précédents. (...) 

1.1. “ al-Hayy ” = « le Vivant » est Celui qui possède la Vie éternelle sans commen¬ 
cement ni fin, alors que tout ce qui est autre que Lui est éphémère et, si c est un 
être vivant, sa vie a un début bien defini et un terme bien détermine. 

Les chercheurs 1 proposent des interprétations différentes de ce passage. D’après 
les uns, Dieu se nomme ici “le Vivant” du fait qu’il dispose et détermine les affaires 
des créatures : Il est Vivant non par “ une vie” mais par le fait qu II ordonne toute 
chose. D’autres disent qu’il est Vivant en possédant la Vie et que la Vie (Hayât) 
est une de Ses qualités. D’autres enfin disent que c’est là l’un des Noms par lequel 
Il s’est nommé ; nous l’employons [à Son sujet] en nous remettant à Lui [pour ce 
qui touche à sa signification profonde]. 

1.2. “al-Qayyûm" = « l’immuable Soutien » qui s’occupe (aLQâ im) de pourvoir 
à toute Sa création et de la conserver. Ce terme, de forme “ fay ûl”, vient de qayyâm 
[participe actif intensif de forme “fay'âl” évoquant la notion de “qiyâm”] 2 . 




... Mujâhid a dit : « “aLQayyûm” est Celui qui s’occupe de toute chose ». 

... Rabî e a dit : « “aLQayyûm” est Celui qui fait tenir toute chose [dans l’état qui 
doit être le sien], qui la préserve, la sustente et la conserve ». 

(2.255) 2. “ lâ ta'kkudhu-Hu sinatun wa lâ nawm” = « Ni la somnolence ni le som¬ 

meil n'ont de prise sur Lui » : 

Les carences et les défauts ne l’affectent pas. Or la somnolence et le sommeil 
annihilent la raison de celui qui y est sujet et lui font perdre l’état qu’il avait avant 
d’être somnolent ou endormi. Le sommeil s’empare et domine le dormeur et lui fait 
changer d’état. 

Or Dieu est le Vivant qui ne meurt pas, l’immuable Soutien de tout ce qui est 
en deçà de Lui et qu’il pourvoit, préserve, ordonne et fait passer d’un état à l’autre. 
Ni la somnolence ni le sommeil n’ont de prise sur Lui car ce qui peut modifier un 
autre que Lui ne peut en aucune façon Le modifier lui-même ni jamais Le faire cesser 
d’être tel qu’il est. 

Il est Celui qui subsiste dans le même état (acLDâ'im e alâ hâl), l’immuable 
Soutien (Qayyûm) de tous les êtres. S’il était sujet à la somnolence ou au sommeil II 
cesserait de s’occuper de la création et les Cieux, la terre et tout ce qui s’y trouve, 
s’effondrerait. 

... Abû Hurayra rapporte qu’il entendit le Prophète dire en chaire, à propos de Moïse : 
« Une idée subite vint à Moïse : “ Allâh dort-il”? Allâh lui envoya un Ange 
et le fit veiller pendant trois jours ; l’Ange lui donna ensuite deux verres à 
tenir chacun dans une main avec l’ordre de les garder ainsi. Il s’endormit 
et ses mains faillirent se heurter. Puis il s’éveilla, écarta à nouveau les deux 
mains et se rendormit légèrement : ses mains se heurtèrent et les deux verres 
se brisèrent. 

[Le Prophète ajouta : ] Allâh lui donnait cet exemple [pour lui faire 
comprendre que] si Allâh dormait ,1e Ciel et la terre ne pourraient se main¬ 
tenir ». 

(2.255) 3. « A Lui appartient ce qui est dans les Cieux et sur la terre », Il est le Maître 
et le Créateur de toute chose, sans associé ni équivalent. Tout ce qui se trouve dans 
les Cieux et sur la terre fait partie de Son Domaine et de Sa création, or il ne con¬ 
vient pas à une créature d’être adorée alors que c’est Lui qui est son Maître et créa¬ 
teur et il ne convient pas au serviteur d’adorer un autre que son Maître et Seigneur. 

« qui sera celui qui intercédera auprès de Lui sans Sa permission ? » : s’il veut 
châtier Ses esclaves, qui intercédera en leur faveur sans en avoir reçu la permission 
de Sa part? Dieu — que Son invocation soit exaltée — dit cela, car les associateurs 
avaient prétendu : « Nous n’adorons nos idoles que pour qu’elles nous rapprochent 
d’Allâh » (Cor. 39,3). 

Dieu veut donc leur dire ici : N’adorez pas ces idoles qui, d’après ce que vous 
prétendez, vous rapprocheraient de Moi, car elles ne vous seront d’aucune utilité 
auprès de Moi et nul n’intercède en faveur de quiconque auprès de Moi à moins 


que Je ne lui en laisse la possibilité : or l’intercession (chafâ'a) est réservée à Mes 
Envoyés, Mes Saints et les gens qui M’obéissent. 

(2.255) 4. « II sait ce qui est “devant” eux [le passé] et ce qui est “ derrière ” eux 

[le futur] alors qu’its n’embrassent de Sa Science que ce qu’il veut ». 

Les termes “devant eux” et “derrière eux” correspondent respecti¬ 
vement au sens habituel de “bayna aydLhîm” et “khalfaJium”. Toute¬ 
fois ils ont été placés entre guillemets pour signaler que le sens véritable 
des termes arabes correspondants n’est pas exactement celui-ci ; du 
point de vue rhétorique il y a ici une métonymie, les termes exprimant 
habituellement une relation d’ordre spatial sont employés pour exprimer 
une relation d’ordre temporel (“devant eux” = “avant eux”, derrière 
eux = après eux) ; du point de vue doctrinal, le rapport spatial est em¬ 
ployé pour symboliser un rapport temporel analogue : ce qui est “ devant 
eux” correspond aux états antérieurs à l’état qui est actuellement le leur 
et ce qui est “derrière eux”, aux états postérieurs. En s’écartant de la 
traduction littérale et en ne rendant compte ni de la métonymie ni de ses 
implications symboliques on aurait pu traduire ainsi : « Il sait ce qui a 
été avant eux et ce qui se produira après eux ». 

Ou encore : « Il sait ce qui leur est antérieur et ce qui leur est posté¬ 
rieur » 3 . 

Par Sa Science, Il embrasse toute chose qui est et qui sera. 

... ALHakam a dit à propos de ce passage : « Il sait ce qui est devant eux, ce bas- 
monde et ce qui est derrière eux, l’Autre monde ». 

... Ibn Jurayj a dit : « “Il sait ce qui est devant les hommes” c’est-à-dire ce qui, de 
ce monde, est déjà passé devant eux, et ce qui est “derrière eux” c’est-à-dire 
ce qui, de ce monde, et de l’Autre viendra après eux ». 

« Ils n’embrassent de Sa Science que ce qu’il veut ». Dieu embrasse toute chose 
dans Sa Science, et un être ignorant n’est pas digne d’adoration ; aussi comment 
peut-on adorer des idoles “çanam” ou “wathan” 4 ? D’ailleurs, si un être possède 
une science, c’est que c’est Dieu qui a voulu la lui faire connaître. 

(2.255) 5. “ wasi'a Kursiyyu-Hu ssamâwâti wa-l-Jird ” = « Son Piédestal em¬ 

brasse les Cieux et la terre ». 

Les commentateurs sont partagés sur le sens qu’il convient de donner au 
“kursiyy” (traduit ici par “Piédestal”) dont Dieu nous dit qu’il englobe les Cieux 
et la terre. 

5.1. • Les uns disent qu’il s’agit de la Science de Dieu. Ils se fondent sur les propos 
suivants : 

... Sa'îd ibn Jubâyr rapporte que Ibn Abbâs a dit : « Le “Kursiyy” d’Allâh est Sa 
Science (Tlm). Ne vois-tu pas qu’il est dit ensuite [à propos des Cieux 
et de la terre] “et leur conservation ne Lui est pas difficile” » 5 . 

D’après ce commentaire il faudrait traduire “ Kursiyy” par Science. 
Toutefois pour marquer la différence terminologique avec le terme 
“ e ilm”, terme habituel pour désigner la science, nous le rendrions dans 


ce cas par “épistémè”, terme grec signifiant “science” mais dont la 
structure littérale a aussi l’avantage d’évoquer la notion de “se tenir 
sur”(épi-stasis). Ce passage se présenterait donc ainsi : « Son “ Epistémè” 
embrasse les Cieux et la terre et leur conservation ne Lui est pas difficile ». 

5.2. • D’autres disent que le “Kursiyy” est le Lieu où reposent les Pieds. 

... Abû Mûsâ a dit : « Le “kursiyy” est le lieu où reposent les pieds et qui produit 
un crissement comme celui d’une selle » 6 . 

D’après ce commentaire il faudrait traduire “Kursiyy” par Pié¬ 
destal qui signifie étymologiquement “support des pieds”. 

... Suddiyy a dit : « Les Cieux et la terre sont à l’intérieur du Piédestal et le Piédestal 
lui-même est devant le Trône ('Arch); c’est le “Lieu” où reposent les 
Pieds ». 

... Dahhâk explique : « Un “kursiyy” est placé sous un trône ( e arch) ; c’est sur lui 
que les rois posent leurs pieds ». 

... Rabî e ibn Anas a dit : « Lorsque ce passage fut révélé, les Compagnons s’adressè¬ 
rent au Prophète et lui dirent : 

— Ô Envoyé d’Allâh, c’est là le Piédestal qui englobe les Cieux et la 
Terre. Mais qu’en est-il du Trône? 

[Comme réponse] Allâh fit descendre le verset suivant : 

“Ils n’ont point estimé Allâh à Sa juste Valeur. La terre tout entière 
sera une poignée dans Sa Main au Jour de la Résurrection et les Cieux 
seront ployés en Sa Dextre. Combien II est plus Glorieux et plus Sublime 
que ce qu’ils Lui associent !” (Cor. 39,68) ». 

...Ibn Zayd rapporte que son père, Zayd, a entendu l’Envoyé d’Allâh dire : « Par 
rapport au Piédestal, les sept Cieux ne sont comparables qu’à sept dirhems 
jetés sur un bouclier ». 

... Ibn Zayd rapporte aussi qu’Abû Dharr entendit le Prophète dire : « Le Piédestal 
n’est par rapport au Trône qu’un anneau de fer jeté au milieu d’un désert » 7 . 

5.3. • Enfin, d’autres disent que le “Kursiyy” est le Trône lui-même 8 . Cet avis 
est fondé sur un propos d’ALHasan. 

5.4. • [Avis de Tabarî] Chacun de ces propos correspond à un aspect et comporte 
un élément doctrinal. Toutefois le plus pertinent en guise de commentaire de ce 
verset est ce hadîth du Prophète — sur lui les Grâces et la Paix —, 

... rapporté par Abd Allâh ibn Khalîfa qui a dit : « Une femme vint trouver le Pro¬ 
phète et lui dit : 

— Invoque Allâh pour qu’il me fasse entrer au Paradis. 

Le Prophète magnifia le Seigneur et dit ensuite : 

— Son Piédestal où D se tient, englobe les Cieux et la terre et ne dépasse 
pas la “taille de quatre doigts” — et tout en parlant le Prophète réunit 
ses doigts — et produit un crissement semblable à celui que produit une 
selle neuve montée par quelqu’un de pesant ». 

[Tabarî ajoute] Quant au propos dont la validité est confirmée par le sens 
immédiat du Coran, c’est celui d’Ibn Abbâs rapporté par Ibn Jubayr à savoir que 
le Kursiyy est la Science ( e ilm). La suite du texte confirme cette interprétation : 



« leur conservation ne Lui est pas difficile ». Par ces termes, Dieu veut dire qu’il 
ne Lui est pas difficile de conserver tout ce qui est dans les Cieux et sur la terre qu’il 
embrasse dans Sa Science ; or Dieu a fait savoir de même que les Anges L’invo- 
qqent en disant : « Seigneur^ Tu embrasses (wasi'ta) toute chose en Miséricorde 
et en Science » (Côr. 40,7). Par ces termes, Il faisait donc savoir que Sa Science 
embrasse toute chose de même que Son 66 Kursiyy” embrasse les Cieux et la terre. 

De plus, le sens fondamental de la racine du terme “kursiyy” est celui de science 
( e ilm). C’est ainsi que l’on appelle “kurâsa” un feuillet sur lequel une science se 
trouve consignée. De même on dit que les savants sont des “karâsî” (plur. 
de “kursiyy”) car ce sont des gens sur lesquels on s’appuie pour ce qui concerne la 
science. 

(2,255)6. « Il est le Sublime, VImmense ». 

“ aL'Aliyyu ” = « le Sublime » : par Sa Puissance, Dieu est Supérieur à toute 
Sa création. 

“ alJAzîm” = « L'Immense » : toute chose est en deçà de Dieu et Dieu est plus 
Vaste que toute chose. (...) 

Tabarî ne dit rien au sujet de l’importance que la Tradition confère 
à ce verset et qui justifie son emploi très fréquent dans différentes orai¬ 
sons 9 . 

Ainsi il ne mentionne pas que selon certain hadîth, le “verset du 
Piédestal” (âyat aLKursiyy) correspond au quart du Coran du fait 
que le quart de la doctrine y est contenu 10 . 

Selon le Prophète, “le verset du Piédestal” est le « Seigneur des 
versets du Coran » (“ Sayyidatu Âyyi _LQur'ân” ; litt., en tenant compte 
du fait que le terme arabe pour “versets” est féminin : « la Dame des 
versets du Coran »). 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,255) 

1. Ahl aLbahth : litt. : gens d’étude, chercheurs. Tabarî emploie ici pour la première fois 
cette expression pour marquer une certaine distinction entre cette catégorie de savants et les 
“ ahl at_ta'wîl” qui sont les commentateurs proprement dits. Il s’agit probablement des savants 
versés dans la science du “tawhîd” et dans les discussions scolastiques concernant les Attributs 
divins. 

2. “qayyûm” est une forme intensive de “qâ'im”, terme par lequel tous les commentateurs 
cités l’interprètent. Tous ces termes dérivent du verbe “qâma” qui signifie fondamentalement se 
lever, être debout, se tenir debout ; suivi de la préposition “bi” ce verbe signifie : s’occuper de. 
Compte tenu du commentaire c’est ce dernier sens qu’il convient de retenir ici. Toutefois il 
n’existe pas de terme français qui rende compte parfaitement des significations de ce Nom divin : 
la traduction par “ Subsistant” a l’avantage de lui correspondre étymologiquement mais n’évoque 
qu’une qualité intrinsèque et non une activité permanente à l’égard des créatures. 

3. En réalité une telle traduction serait encore inexacte car l’emploi des termes exprimant 
la relation spatiale a encore une autre signification à cet endroit : ce qui est “devant les hommes” 
correspond au passé car leur passé constitue un acquis en quelque sorte “visible” de leur exis¬ 
tence alors que ce qui est “ derrière eux” constitue leur futur qui est actuellement encore non 
réalisé. 



4. Sur ces deux catégories d’idoles de bois et de pierres, voir note 11, com. 2,125. 

5. Voir plus loin le commentaire de Tabarî sur ce point. 

6. Nous ne savons pas si l’explication donnée ici par Abû Mûsâ est une définition générale 
du terme “ kursiyy” semblable à celle qui sera donnée plus loin par Dahhâk, ou bien une expli¬ 
cation spécifique à propos du “ Kursiyy” divin auquel cas il s’agirait des “ Pieds divins” avec la 
correspondance symbolique analogue à celle des Mains du Tout-Miséricordieux. 

7. Certains commentateurs que Tabarî ne cite pas, interprètent le “Kursiyy’’, considéré 
en tant que Piédestal, comme correspondant à la Science de Dieu. Dans ce cas, le “Piédestal” 
est en quelque sorte un symbole d’un certain degré de la Science divine alors que dans l’avis 
précédent le terme “ Kursiyy” était envisagé comme désignant par lui-même et fondamentale¬ 
ment cette Science. Tabarî justifiera ce dernier avis du point de vue linguistique. 

8. Cet avis est compréhensible si on tient compte des degrés d’universalité auxquels corres¬ 
pondent d’abord les Cieux et la terre, ensuite le Piédestal qui les englobe et ensuite le Trône divin. 
De même que la partie peut être assimilée au tout, alors que l’inverse n’est jamais vrai, de même 
le Piédestal peut être assimilé et identifié sous un certain rapport au Trône mais l’inverse n’est 
pas vrai* lorsque Tabarî abordera le commentaire du terme “ e arch” (Trône) il ne citera aucun 
proposxjui identifie le Trône au “Kursiyy”. (Voir com. 11,7). 

On remarquera que le \Kursiyy” se rapporte au degré ontologique où la dualité est ramenée 
à l’Unité, alors que le Trône se rapporte au degré ontologique de l’Unité (Cf. Cor. 11,7 et 20,5). 

9. Ibn Kathîr cite une douzaine de hadîths sur l’importance et la dignité de ce verset. 

10 . Ghazâlî donnera "une explication approfondie et rationnelle de cet aspect dans son 
ouvrage intitulé “Jawâhir aLQur'ân” (Les Joyaux du Coran), p. 45 ; Dâr aLAfâq; Beyrouth. 
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« Pas de contrainte [pour entrer] dans la religion ! (2,256) 

La Rectitude se distingue de l’“ erreur”. 

Celui qui renie le “tâghût” et croit en Allâh a vrai¬ 
ment saisi l’Anse la plus sûre qui ne peut se rompre ; et 
Allâh est Oyant et Très-Savant ». 

“là ikrâha fî _d_dîni qad tabayyana _r_ruchdu mina 
-Lghayyi/fa^man yakfur bi_L_tâghûti wa yu'min bi_llâhi 
fa_qadi _stamsaka bLL'urwati _l_wuthqâ lâ _nfiçâma 
la_hâ wa _llâhu samî'un e alîmun”. 

« Allâh est le Protecteur de ceux qui croient ; Il les fait (2,257) 
sortir des ténèbres vers la lumière. Quant à ceux qui sont 
impies, leurs patrons sont les “tâghût” qui les font sortir de 
la lumière vers les ténèbres. Ceux-là sont les hôtes du Feu 
où ils demeureront immortels ». 

“allâhu waliyyu _l_ladhîna âmanû yukhriju_hum mina 
_z_zulumâti ilâ _n_nûri/wa_l_ladhîna kafarû awliyâ'u_ 

_humu _t_tâghûtu yukhrijûna_hum mina _n_nûri ilâ 
_z_zulumâti ûlâ'ika açhâbu _n_nâri hum fî_hâ khâlidûna”. 


(2,256-257)1. “/« ikrâhafî-d-dîni qad tabayyana -r^ruchdu min aLghayy” = « Pas 
de contrainte \pour entrer] dans la religion ! La Rectitude se distingue 
de l’“ erreur” ». 

Les termes “lâ ikrâha fî_d_dîn” [litt. : pas de contrainte dans la religion] 1 
signifient que personne ne peut être contraint à embrasser l’Islâm. Le terme “dîn” 
(religion) est défini par l’article (ad_dîn) : Dieu veut signifier ainsi qu’il s’agit ici 
d’une religion déterminée à savoir l’Islâm. 

Il est également possible d’admettre que l’article a été introduit ici avec une 
fonction de pronom de rappel [“acLdîn” à la place de “dîni_Hi”] qui renverrait 
au Nom divin mentionné dans le verset précédent. Le sens serait alors le suivant : 
« ... Il est le Sublime, l’immense ; pas de contrainte [pour entrer] dans Sa religion... ». 
Les commentateurs sont partagés sur le sens de ce verset. 

1.1. • Selon les uns, il fut révélé à propos de certains Ançâr — ou de l’un d’entre eux 
— qui avaient fait élever leurs enfants dans le judaïsme ou le christianisme et qui 
voulurent les contraindre à embrasser l’Islâm lorsqu’eux-mêmes devinrent musul¬ 
mans. Dieu leur interdit une telle attitude à leur égard afin que ces enfants choisis¬ 
sent par eux-mêmes, de plein gré, d’entrer en Islâm. Ceux qui partagent cet avis 
se réfèrent aux propos suivants : 

...Sa'îd ibn Jubayr a dit : « Dans la Jâhiliyya il arrivait qu’une femme, qui avait 
déjà perdu tous ses fils, fasse le vœu, au cas où elle en aurait encore un, 
de le placer chez les Juifs [en particulier les Nadir de Médine] pour lui 
garantir ainsi l’existence. 
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Quand parut l’Islâm, il y avait ainsi des enfants d’Arabes devenus 
musulmans, qui se trouvaient chez les Juifs. Lorsque le Prophète décida 
d’expulser les Nadir de Médine 2 , ses Compagnons [de Médine] lui dirent : 

— ô Envoyé d’Allâh ! Nos fils et nos frères se trouvent parmi eux. 
L’Envoyé — ... — garda le silence. C’est alors qu’Allâh fit descendre ce 
verset : “pas de contrainte [pour entrer] dans la religion. La Rectitude 
se distingue de 1’“erreur”. Le Prophète leur dit ensuite : 

— Vos compagnons ont à choisir; s’ils préfèrent rester parmi vous 
ils seront des vôtres ; s’ils préfèrent rester parmi eux ils seront des leurs 
et seront expulsés avec eux. » 

Tabarî cite un propos équivalent tenu par Ibn Abbâs et rapporté 
par Ibn Jubayr et une douzaine d’autres propos concordants, en parti¬ 
culier de Suddiyy qui rapporte le cas d’un musulman médinois du nom 
de Abû Huççayn dont les deux fils se convertirent au christianisme 
à l’occasion du passage d’une caravane de marchands chrétiens venant 
de Syrie et partirent avec eux. Le père s’en plaignit au Prophète et vou¬ 
lut les rechercher. C’est à cette occasion que ce verset fut révélé, d’après 
ce propos de Suddiyy. 

Le père fut contrarié par cette réponse et Dieu blâma son attitude 
dans le verset (4,65). 

Suddiyy ajoute, qu’à cette époque, l’ordre n’avait pas encore été 
donné de combattre les gens du Livre et que la révélation de cet ordre 
(en 9 , 29 ) abrogera le passage « Pas de contrainte dans la religion ». 

1.2. # Selon les autres, ce passage signifie que les gens du Livre ne peuvent être con¬ 
traints d’embrasser l’Islâm dans la mesure où ils s’acquittent de la “jizya” 3 mais 
restent au contraire dans leur religion. Ce verset a donc une portée spécifique [il 
ne concerne que les Gens du Livre] et rien n’en a été abrogé. Ceux qui partagent cet 
avis se réfèrent aux propos suivants : 

... Qatâda a dit à propos de ce passage : « Certaines tribus arabes ont été contraintes 
d’entrer en Islâm ; c’était des communautés illettrées qui ne connaissaient 
aucun Livre [sacré], aussi, seule la Soumission (Islâm) était acceptée de 
leur part. 

Par contre, les gens du Livre [juifs ou chrétiens] n’étaient pas con¬ 
traints à embrasser l’Islâm à condition qu’ils s’acquittent de la capitation 
(jizya) ou de l’impôt (kharâj) et ne s’écartent pas de leur religion. Dans ce 
cas on ne s’occupait pas d’eux ». 

... Dahhâk a dit à propos de ce passage : « L’Envoyé d’Allâh — sur lui les Grâces 
et la Paix — ordonna de combattre les idolâtres dans toute la péninsule 
arabique et de ne leur laisser le choix qu’entre [le témoignage de foi] “pas 
de dieu en dehors de Dieu” et le sabre. 

A l’égard des autres, le Prophète ordonna de prélever la capitation en 
disant : “pas de contrainte [pour entrer] dans la religion! La Rectitude 
se distingue de 1’“ erreur” ». 

1.3. •Enfin, selon d’autres, ce verset a été “abrogé” car il a été révélé avant que le 
combat contre les associateurs ne soit imposé. 


... Zayd ibn Aslam a dit à propos de ce passage : « Le Prophète — ... — est resté 
dix ans à la Mekke sans contraindre personne à embrasser la religion. 
Or la seule chose que les associateurs ne Lui refusèrent jamais fut de le 
combattre ; le Prophète demanda donc à Allâh la permission de les com¬ 
battre [à son tour] et II la lui accorda ». 

1.4. [Avis de Tabarî] L’avis le plus pertinent est de considérer que ce verset a été 
descendu à propos de certaines catégories de gens : les Gens des deux Livres [Juifs 
et Chrétiens], les Majûs [ou Mazdéens] et tous ceux qui professent une religion 
différente de l’Islâm et desquels la capitation peut être acceptée. Rien de cela n’a été 
abrogé. (...) 

Le sens obvie de ce verset est donc général alors que son sens profond est spé¬ 
cifique 4 . Tous les musulmans rapportent que le Prophète contraignit certaines caté¬ 
gories de gens à embrasser l’Islâm, qu’il n’acceptait aucune autre profession de foi 
de leur part et qu’il les condamnait à mort s’ils refusaient ; c’était le cas des Arabes 
idolâtres, des renégats et d’autres cas semblables. Par contre, il abandonnait la 
contrainte à l’égard d’autres catégories à condition qu’ils acceptent en contre¬ 
partie de payer la capitation et professent leur religion ; c’était le cas des Gens des 
deux Livres [la Thora et l’Évangile] et d’autres cas semblables. 

Il est donc évident que le sens de ce passage est le suivant : il n’y a pas à con¬ 
traindre à faire entrer dans la religion [l’Islâm] quelqu’un dont il est licite d’accepter 
la capitation dans la mesure où il acquitte cette capitation et agrée le statut que lui 
confère l’Islâm. (...) 

[Tabarî ajoute] Quelqu’un nous demandera peut-être ce que nous disons des 
propos d’Ibn Abbâs et d’Ibn Jubayr d’après lesquels la descente de ce verset concerne 
certains Ançâr qui voulaient contraindre leur enfant, élevé dans le judaïsme, à em¬ 
brasser l’Islâm. Ce que nous avons dit précédemment n’entraîne aucunement que 
la validité de cet aspect soit rejetée. Ce verset a pu être révélé pour un cas particulier 
et le statut énoncé ainsi appliqué ensuite à tous les cas analogues. (...) 

1.5. Explication des termes “ ruchd ” et “ ghayy ” dans le passage : « La Rectitude 
(ruchd) se distingue de /’“ erreur ” (ghayy ) ». 

— “ruchd” est le maçdar du verbe “rachada” qui signifie : atteindre la vérité, 
toucher au but (açâba_l_haqq wa^ç_çawâb). 

— “ ghayy” est le maçdar du verbe “ ghawâ” qui signifie : passer outre à la vérité, 
transgresser et s’égarer 5 . 

Ce passage a le sens suivant : la vérité (aLhaqq) apparaît clairement distincte 
de l’erreur (aLbâtil) et l’objectif de celui qui recherche la vérité et la bonne direc¬ 
tion (rachâd) lui apparaît en toute évidence (istabâna) et se distingue de l’égarement 
(dalâla) et de la perdition (ghawâya). Ne contraignez donc personne parmi les Gens 
des deux Livres, ou [d’une façon générale] parmi ceux auxquels Je vous ai permis 
de prendre la “jizya”, à adopter votre religion, religion de vérité ; quant à celui 
qui s’écarte de la bonne direction après qu’elle lui soit apparue en toute évidence, 





c’est à Dieu que revient son affaire et c’est Lui qui se chargera de le sanctionner dans 
le Lieu de son ultime retour. 

(2,256-257)2. “fa mon yakfur bi-t-tâghûti wa yu'min bi-Llâh ” = « Celui qui renie 
le “tâghût ” et croit en Allâh ». 

2.1. Les commentateurs divergent sur le sens du terme “tâghût”. 

• Les uns se fondent sur des propos de Umar ibn aLKhattâb, Mujâhid, Cha'bî, 
Dahhâk et Qatâda, pour qui ce terme désigne Satan (ach_Chaytân). 

• D’autres se fondent sur un propos d’Abû Aliya pour qui ce terme désigne 
le magicien (sâhir). 

• D’après d’autres, le “tâghût” est un devin (kâhin). Ils se fondent sur des 
propos de Sa'îd ibn Jubayr et d’Ibn Jurayj. 

... Ibn Jurayj a dit au sujet de ce passage : « Il s’agit des devins vers lesquels descen¬ 
daient les démons (chayâtîn) qui leur projetaient leurs suggestions dans 
le cœur » 6 . 

Ibn Jurayj ajoute qu’Abû Zubayr lui rapporta les propos suivants qu’il 
entendit de Jâbir ibn Abd Allâh lorsque ce dernier fut interrogé au sujet 
des “tawâghît” (pl. de “tâghût”) : « Les Arabes s’en remettaient à leur 
arbitrage 7 . Le clan des Juhayna avait un “tâghût”, les Aslam en avaient 
un et il en était de même pour chaque clan ; il s’agissait de devins sur lesquels 
descendaient les démons ». 

2.2. [Tabarî ajoute] Le terme “tâghût” dérive du verbe “taghâ” qui signifie trans¬ 
gresser, par exemple : transgresser une limite ou un droit. Pour moi, le “tâghût” 
est tout ce qui est en état de rébellion ou d’impiété à l’égard de Dieu et qui est adoré 
“en dehors de” Lui, que cette adoration résulte d’une contrainte de la part de ce 
“tâghût” ou qu’elle soit de plein gré, que ce “tâghût” soit un homme, un démon, 
une idole de type “ wathan” ou “çanam” ou quoi que ce soit d’autre 8 . 

L’interprétation de ce passage est donc la suivante : celui qui, déniant la Sei¬ 
gneurie à tout autre adoré que Dieu et reniant cet “ autre”, est fidèle à Dieu en recon¬ 
naissant et en affirmant que c’est Lui, Dieu, le Seigneur, l’Adoré, celui-là « a vrai¬ 
ment saisi l’Anse la plus sûre qui ne peut se rompre » car il saisit ce qu’il y a de plus 
sûr pour parvenir au Salut et sauver son âme du châtiment de Dieu. 

...Hamîd ibn e Uqba rapporte que Abû Dardâ' alla un jour rendre visite à l’un de 
ses voisins, malade ; il le trouva à l’agonie, murmurant des paroles incom¬ 
préhensibles pour lui. Il demanda aux gens de sa famille ce qu’il voulait 
dire et ils lui répondirent : 

— « Il veut dire “Je crois en Allâh et je renie le “tâghût”. 

— Comment savez-vous cela? leur demanda-t-il. 

— Il n’a pas cessé de répéter cette parole jusqu’au moment où sa 
langue fut épuisée [et prononça des mots incompréhensibles] ; nous savons 
que ce sont là les seuls mots qu’il veut prononcer. 

— Votre compagnon aura le Succès [spirituel] car en vérité Allâh 


a dit : “celui qui a renié “tâghût” et qui croit en Allâh a vraiment saisi 
l’Anse la plus sûre qui ne peut se rompre” ». 

(2,256-257)3. “fa qad istamsaka biJJurwati J-wathqâ” = « [celui-là] a vraiment 
saisi l’Anse la plus sûre ». 

La foi (îmân) est comparée ici à une anse que le croyant saisit fermement. De 
même que c’est par l’anse que la chose ansée est fermement maintenue par celui 
qui veut la tenir, de même c’est par la foi [que le croyant tient fermement sa religion] 9 . 

La plupart des commentateurs interprètent l’Anse comme nous venons de le 
faire. Pour certains, l’Anse correspond à l’Islâm et pour d’autres, au témoignage de 
foi : Pas de dieu hormis Dieu. Cette Anse est « la plus sûre » car aucune anse ne peut 
lui être comparée en solidité et elle 

« ne peut se rompre » car celui qui renie le “ tâghût” et qui croit en Dieu s’attache 
à l’obéissance à Dieu ; l’Anse qu’il aura ainsi saisie en ce monde ne pourra se rompre 
dans l’Autre et elle le garantira alors de la honte et des terreurs de l’Au-delà. 

« Allâh est Oyant et Très-Savant ». Dieu entend le croyant prononcer les paroles 
de foi en Lui et renier le tâghût en proclamant Son Unicité et Dieu connaît parfai¬ 
tement la sincérité de Son serviteur lorsqu’il affirme Son Unicité et Le reconnaît 
pour unique Seigneur. 

(2,256-257)4. Commentaire du verset 257. 

4.1. Interprétation de l’ensemble du verset. 

« Allâh est le Protecteur de ceux qui croient » : Il est leur Aide et leur Soutien 
et les protège par Sa Grâce et Son appui providentiel ; 

« Il les fait sortir des ténèbres » c’est-à-dire, des ténèbres de l’impiété. De même 
que les ténèbres [matérielles] constituent un voile qui empêche le regard de percevoir 
les choses, de même l’impiété est un voile qui empêche l’œil du cœur 10 de percevoir ; 

« vers la lumière » c’est-à-dire, vers la lumière de la foi. Dieu fait savoir à Ses 
serviteurs qu’il leur garantit la protection [spirituelle] et leur fait voir la vérité, les 
chemins, les normes et les arguments de la foi. Il les soutient de Sa Grâce pour 
qu’ils puissent en comprendre les preuves qui dissiperont leurs doutes et écarteront 
définitivement les tentations de l’impiété et l’ombre des voiles qui recouvrent le 
regard de leur cœur. Il fait savoir ensuite que les impies, c’est-à-dire [ici], ceux qui 
nient Son unicité, n’ont pour protecteurs et soutiens que ceux qu’ils se sont donnés : 
les “tâghût”, c’est-à-dire, les “semblables” (andâd) à Dieu et les idoles (awthân) 
qu’ils adorent en “dehors” de Lui, 

[Tabarî précise plus loin] Le terme “tâghût” a ici la forme d’un singulier mais 
çorrespond en réalité à un pluriel. En fait, comme bien d’autres mots, ce terme est 
employé aussi bien pour le singulier que pour le pluriel. Ces “tâghût” les font sortir 
de la lumière de la foi vers les ténèbres de l’impiété et des doutes ; ces doutes s’infil¬ 
trent entre l’œil du cœur et la vision de la foi dans tout son éclat et empêchent de 
discerner les vérités essentielles des preuves de la foi et des voies [qui y mènent]. 


4.2. Personnes auxquelles ce verset fait allusion. 

... Mujâhid a dit à propos de ce passage : « Il y avait [en Arabie] des gens qui croyaient 
en Jésus et d’autres qui étaient impies à son égard. Lorsqu’Allâh envoya 
Muhammad — sur lui les Grâces et la Paix —, ceux qui croyaient en Jésus 
furent impies à son égard et ceux qui étaient impies à l’égard de Jésus crurent 
en lui. C’est ainsi que ceux qui crurent [en Muhammad] furent sortis des 
ténèbres vers la foi et que ceux qui croyaient en Jésus (...) furent rejetés 
de la lumière vers les ténèbres ». 

Ce propos de Mujâhid indique que ce verset a une portée spécifique et concerne 
d’une part ceux des Chrétiens qui nièrent la fonction prophétique de Muhammad 
— . — et d’autre part, les gens parmi les idolâtres et les communautés traditionnelles 
qui ne reconnaissaient pas la fonction prophétique de Jésus, et qui crurent en 
Muhammad. 

Si quelqu’un nous demande si les Chrétiens étaient dans la vérité avant que 
Muhammad ne soit envoyé et avant qu’ils ne le renient, nous répondrons qu’ils 
étaient effectivement dans la vérité et que c’est d’ailleurs à eux que Dieu s’adresse 
lorsqu’il dit : « Ô vous qui croyez, croyez en Allâh et en Son Envoyé ! » (Cor. 4,136). 

Si quelqu’un nous demande s’il est possible d’admettre une autre signification 
que celle de Mujâhid, et de concevoir que ce soient d’autres gens que les Chrétiens 
qui sont concernés ici, nous répondrons que cela est possible. Le sens du passage 
sur les impies peut être le suivant : ... quant à ceux qui sont impies, leurs patrons 
sont les “tâghût” qui s’interposent entre eux et la foi, les empêchent de l’atteindre 
et les égarent. Dans ce cas, le fait de les faire sortir (ikhrâj) de la lumière vers les 
ténèbres ne signifie pas qu’ils aient été auparavant croyants amis que les “tâghût” 
leur ont fait obstacle pour atteindre la foi, et c’est comme si finalement ils en avaient 
été exclus. 

On dit de même que quelqu’un a été exclu d’un héritage : cela ne signifie pas 
qu’il possédait auparavant cet héritage mais qu’il n’a pas été compté parmi les 
héritiers. 


NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,256-257). 

1. Ce passage est souvent traduit par : “pas de contrainte en religion” ; une telle traduction 
sans être fausse ne rendrait pas compte de la précision terminologique de ce passage. 

2. Sur l’expulsion vers Khaybar des Juifs du clan des Nâdîr, voir Chroniques de Tabarî, 
tome 3, 3 e partie, ch. XXV. 

3. A propos de la “jizya” ou impôt de capitation: cf. Cor. (9,29) et voir aussi com. (2.114)4. 

4. Tabarî renvoie ici à son ouvrage juridique : Kitâb alllatîf mina _L_Bayân e an Uçûl 
aLAhkâm”. 

5. Les termes “ruchd” et “ghayy” ne désignent pas directement la vérité et l’erreur dans le 
sens donné habituellement à ces termes, mais des attitudes actives à l’égard de la vérité : 

— “ruchd” ou “rachâd” désigne l’attitude positive qui consiste à suivre le chemin droit 
dans la bonne direction de manière à ne pas risquer de s’égarer. Sous un certain rapport, on peut 
considérer que ce terme désigne aussi par métonymie la vérité elle-même (aL_haqq) ; 

— “ghayy” désigne l’attitude négative : c’est l’égarement qui induit en erreur et conduit 


à la ruine. Ce n’est donc pas l’erreur elle-même dans le sens courant de ce terme et appelée batil 
lorsqu’elle s’oppose à “haqq” et désigne une fausse doctrine, ou “khata'” lorsqu’elle a le sens 
de faute, mais plutôt 1’“ erreur” dans le sens ancien tel que nous le donne le Littré : action d’errer 
çà et là, action d’errer moralement ou intellectuellement, état d’un esprit qui se trompe. C’est 
pourquoi, dans ce contexte, nous placerons ce terme entre guillemets ; toutefois, sous un certain 
rapport, “ghayy” désigne aussi par métonymie, l’erreur elle-même. 

6. Voir à ce propos com. (2,102), tome 1, p. 240 et sa note 1, p. 244. 

7. On remarquera la corrélation subtile qui apparaît entre ce passage, lorsqu’il est envisagé 
en fonction de cette explication, avec le début du verset tel que Suddiyy le commentait : d’après 
cette circonstance le personnage en question avait été contrarié par la décision du Prophète et 
Dieu le blâma dans un verset (4,65), qui, tout en s’adressant à lui en particulier concernait aussi 
l’ensemble des Arabes qui n’acceptaient pas de bon gré, l’arbitrage du Prophète. Cette corré¬ 
lation subtile fait allusion au fait que l’arbitrage du Prophète est conforme à la Rectitude (Ruchd) 
et celle des “ tâghût” conforme à 1’“ erreur” (ghayy). 

8. Cf. Cor. 4,60. Voir aussi 4,76,16,36,39,17. 

9. Allusion au passage coranique suivant : « Attachez-vous fermement à la “corde” d’Allâh 
et ne vous divisez pas... » (Cor. 3,103). 

10. Abçâr aLqulûb : litt. : les regards des cœurs. 
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« N’as-tu pas vu celui qui a engagé une controverse 
avec Abraham au sujet de son Seigneur parce qu’Allâh lui 
avait accordé la royauté. 

Comme Abraham [lui] avait dit : “Mon Seigneur est 
Celui qui donne la vie et la mort”, il lui répliqua : “ C’est moi 
qui donne la vie et la mort”. 

Abraham [lui] dit alors : “Allâh fait venir le soleil de 
l’Orient. Fais-le donc venir de l’Occident !” 

Celui qui était impie demeura confondu ; Allâh ne guide 
point les injustes ». 

“ aJam tara ilâ _l_ladhî hâjja ibrâhîma fî rabbi_hi an 
âtâJiu _llâhu _L_mulka/idh qâla ibrâhîmu rabbiya _l_ladhî 
yuhyi wa yumîtu qâla anâ uhyi wa umîtu/qâla ibrâhîmu fa_ 
_inna Jilâha ya'tî bi_ch_chamsi mina _Lmachriqi fa_'ti 
bi_hâ mina _l_maghribi/fa_buhita _l_ladhî kafara wa 
_llâhu lâ yahdî _L_qawma _z_zâlimîna”. 

« Ou encore [n’as-tu pas vu] celui qui passa près d’une 
cité déserte et en ruines et qui dit : — Comment Allâh la 
fera-t-Il revivre après sa mort? 


Allâh le fit mourir cent ans puis II le ressuscita et lui dit : 

— Combien de temps es-tu resté là? Il répondit : — Un jour 
ou une partie d’un jour. 

— Non, en fait tu es resté cent ans, répondit [Allâh]. 

Regarde ta nourriture et ta boisson ! Elles ne se sont pas ava¬ 
riées. Regarde ton âne ! — Nous faisons de toi un signe pour 
les Hommes—Regarde donc comment Nous ressuscitons les 
ossements [de ton âne] et les revêtons ensuite de chair !” 

Lorsque le prodige devint évident, l’homme dit : — Je 
sais que de toute chose Allâh est Capable ». 

“ aw kaJ_ladhî marra e alâ qaryatin wa hiya khâwiyatun 
e alâ e urûchi_hâ qâla annâ yuhyi hâdhihi _llâhu ba'da mawtL 
hâ/fa_amâta_hu _llâhu mi'ata e âmin thumma ba e atha_hu 
qâla kam labithta qâla labithtu yawman aw ba'da yawmin/ 
qâla bal labithta mi'ata e âmin fa_nzur ilâ ta'âmLka wa 
charâbLka lam yatasannah wa_nzur ilâ himârLka wa IL 
_naj e ala_ka âyatan li_n_nâsi wa _nzur ilâ _L e izâmi kayfa 
nunchizu_hâ thumma naksû_hâ lahman/fa_lammâ ta_ 
bayyana la_hu qâla a'iamu annaJlâha e alâ kulli chay'in 
qadîrun”. 

« [N’as-tu pas vu] lorsqu’Abraham dit : “Seigneur! (2,260) 
Fais-moi voir comment Tu fais revivre les morts ! 

— Et alors ! ne crois-tu point? répondit le Seigneur. 

— Que si ! mais c’est pour que mon cœur soit rasséréné ! 

Le Seigneur lui dit : — Alors, prends quatre oiseaux vers toi 
et découpe-les puis place-les [parts] sur chacun des “monts” 
et ensuite appelle-les : ils viendront en toute hâte vers toi. 

Sache donc qu’Allâh est Tout-Puissant et Très-Sage ». 

“wa idh qâla ibrâhîmu rabbi arLnî kayfa tuhyi _L 
_mawtâ qâla a_wa lam tu'min qâla balâ waJâkin IL 
_yatma'inna qalbî/qâla fa_khudh arba'atan mina _t_tayri 
fa_çur_hunna ilay_ka thumma _j e al e alâ kulli jabalin min_ 

_hunna juz'an thumma _d e u_hunna ya'tîna_ka sa'yan wa_ 
e lam anna _llâha e azîzun hakîmun”. 

(2,258 à 260)1. Brefs extraits résumés du commentaire du verset 258. 

“ aJlam tara ” = « N'as-tu pas vu » avec l’œil du cœur celui qui engagea une dis¬ 
pute avec Abraham, le Prophète de Dieu — qu’il lui accorde Ses Grâces et Sa Paix—. 
Par ces termes, Dieu veut attirer l’attention du Prophète sur l’attitude blâmable 
de ce personnage. On dit qu’il s’agit de Namrûdh (Nemrod) fils de Kan'ân fils de 
Kûch fils de Sâm (Sem) 1 fils de Nûh (Noé). 

... D’après Qatâda c’était le premier roi qui régna sur la terre. Il fut roi de Babylone 
et fit construire la tour de Babel. 


... Qatâda explique ainsi la suite du verset : 

Comme Abraham avait dit à Nemrod : “ Mon Seigneur est Celui qui 
donne la vie et la mort”, Nemrod lui répliqua : “C’est moi qui donne la 
vie et la mort” ; il fit venir deux hommes, tua l’un et laissa l’autre en vie. 
Puis s’adressant à Abraham, il lui dit : “Je fais mourir qui je veux et je 
laisse vivre qui je veux”. 

Abraham lui dit alors : “Allâh fait venir le soleil de l’Orient. Fais-le 
donc venir de l’Occident”. Nemrod demeura confondu ». 

Tabarî rapporte ensuite deux propos de Zayd ibn Aslam qui re¬ 
tracent brièvement les circonstances de cette controverse et la fin tra¬ 
gique de Nemrod. Lors d’une disette les gens du pays venaient se ravi¬ 
tailler chez Nemrod et ils n’obtenaient de vivres qu’à la seule condition 
de le reconnaître pour unique Seigneur. Lorsqu’Abraham se présenta, 
se produisit la controverse mentionnée dans ce verset. Abraham repartit 
sans rien avoir obtenu mais Dieu le pourvut abondamment d’une autre 
façon et châtia Nemrod 2 . 

(2,258 à 260)2. Brefs extraits résumés du commentaire du verset 259. 

“ aw ka—l—ladhî marra ” = « Ou encore celui qui passa ». Ce passage fait direc¬ 
tement suite au début du verset précédent ; le sens est le suivant : ou encore, ô Muham¬ 
mad, n’as-tu pas vu celui qui passa... 

« celui qui passa près dune cité déserte et en ruines ». 

D’après certains commentateurs il s’agit de e Uzayr et d’après d’autres de 
Irmiyyâ (Jérémie) fils de Hilqiyya ; Ibn Ishaq prétend que Irmiyyâ est le Khidr. 

« Comment Allâh la fer a-1-Il revivre après sa mort ? » 

... Wahb ibn Manbah a dit à propos de ce passage : « Lorsque Jérusalem fut détruite 
[lors de l’exil à Babylone] et que les Livres sacrés furent brûlés, Jérémie 
resta près de la Montagne et s’exclama “ Comment Allâh la fera-t-il revivre 
après sa mort? » 

Il se peut qu’il s’agisse ici de Jérémie ou que ce soit quelqu’un d’autre qui pro¬ 
nonça ces paroles 3 . Quoi qu’il en soit il n’y a aucune utilité de savoir qui les a pro¬ 
noncées car le but de ce passage est de rappeler à ceux qui le nient que Dieu est 
Capable de faire revivre Ses créatures après les avoir fait mourir, de la même façon 
qu’il les a fait vivre une première fois. 

Tout en s’adressant au Prophète, Dieu s’adresse en fait à la fois aux Arabes 
et aux Juifs fils d’Israël : aux premiers II fait connaître Sa Toute-Puissance et aux 
seconds II montre comment II peut faire connaître à Son Prophète des choses qui 
lèveront leur doute au sujet de sa fonction et anéantiront les excuses qu’ils avance¬ 
raient pour ne pas reconnaître sa mission. 

Tabarî rapporte un long propos de Wahb ibn Manbah qui retrace 
l’histoire de Jérémie et de ses rapports avec le roi Sédécios avant que le 
châtiment divin ne s’abatte sur les Hébreux, que Nabuchodonosor 
(Bakhtançîr) n’entre à Jérusalem, ne la ruine et ne prenne les Juifs en 
captivité à Babylone 4 . 





Nous ne retiendrons que la fin de ce propos qui constituera le 
commentaire de la suite de ce verset. 

....... Nabuchodonosor était reparti vers Babylone emmenant avec lui les Fils d’Israël 

captifs. Jérémie, monté sur un âne, n’ayant avec lui qu’une outre de jus de 
raisin et un panier de figues, s’approcha de la ville. Lorsqu’il vit Jérusalem 
en ruines, le doute s’empara de lui et il s’exclama : Comment Allâh la 
fera-t-Il revivre après sa mort?” et Allâh le fit mourir cent ans. Son âne 
et son panier de figues étaient restés auprès de lui et l’âne mourut avec lui. 
Allâh détourna de lui les regards et personne ne le vit jusqu’au moment 
où II le ressuscita et II lui dit : — “Combien de temps es-tu resté là? (...) 
Regarde ton âne (...) Regarde donc comment Nous ressuscitons les osse¬ 
ments et les revêtons ensuite de chair”. 

Il regarda son âne qui était pourtant mort avec lui, et il vit les os se 
rassembler avec les veines et les nerfs, puis se revêtir de chair, jusqu’à ce 
que l’animal reprenne sa forme normale ; puis l’esprit souffla à nouveau 
en lui ; enfin il se dressa et se mit à braire (...) En voyant ainsi l’œuvre de 
la Toute-Puissance d’Allâh, Jérémie dit : — Je sais que de toute chose 
Allâh est Capable » 5 . 

(...) 

(2,258 à 260)3. Commentaire du verset 260. 

3.1. “ wa idh qâla Ibrâhîm ” = « Lorsqu’Abraham dit ». Dieu veut dire ici : Ô 
Muhammad, n’as-tu pas vu lorsque Abraham dit... En effet, ce verset tout comme le 
précédent fait suite au verset (258) qui commençait ainsi : « N’as-tu pas vu (a_lam 
tara) celui qui a engagé une controverse avec Abraham au sujet de son Seigneur ». 

Dans ces trois versets, les termes “n’as-tu pas vu” [qu’ils soient mentionnés 
explicitement comme dans le premier ou sous-entendus comme dans les deux sui¬ 
vants] ne se rapportent pas à une vision des yeux mais à une vision du cœur. Ces 
termes signifient donc “n’as-tu pas vu avec ton cœur?” 6 c’est-à-dire en d’autres 
termes : ne sais-tu pas (a_lam ta'lam)? 

3.2. « Seigneur ! Fais-moi voir comment Tu fais revivre les morts... ». 

Les commentateurs sont partagés sur les raisons qui amenèrent Abraham à 
faire cette demande. 

3.2.1. • Selon les uns, Abraham avait vu une bête dépecée par les fauves et les ra¬ 
paces. Il demanda alors à son Seigneur comment II revivifierait cet être bien que 
ses chairs aient été éparpillées dans l’estomac des oiseaux et des animaux ; il deman¬ 
dait cela afin d’avoir de cette chose [de la revivification] une vision directe qui aug¬ 
mentât sa certitude, cette vision venant alors s’ajouter à la connaissance qu’il 
possédait déjà sur cette question par voie d’information. Cet avis est fondé sur les 
propos de Qatâda, de Dahhâk et d’Ibn Jurayj (...) 

3.2.2. • Selon d’autres, cette demande d’Abraham fait suite à la controverse qu’il 
eut avec Nemrod. 

... Ibn Ishaq a dit : « Lorsque se produisirent entre Abraham et son peuple les événe- 
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ments qu’Allâh relate dans la sourate des Prophètes 7 , — d’après ce qu’on 
rapporte 8 — Nemrod dit à Abraham : 

— Ce Dieu-là, que tu adores, que tu convies les autres à adorer et 
dont tu magnifies la Puissance en prétendant qu’elle est supérieure à celle 
de tout autre, qui est-Il? 

Abraham répondit : 

— Mon Seigneur est Celui qui donne la vie et la mort. 

— Nemrod répondit : 

— C’est moi qui donne la vie et la mort. » 

Ibn Ishaq rappelle ensuite ce que Dieu a dit au sujet de la controverse avec 
Nemrod 9 [après que Nemrod eut laissé l’un des deux hommes en vie et qu’il eut 
fait tuer l’autre, Abraham lui répliqua comme cela a été dit]. 

... Ibn Ishaq ajoute : « Puis, voyant cela, Abraham s’adressa à Son Seigneur et dit : 

— “ Seigneur ! Fais-moi voir comment Tu revivifies les morts ! 

— Et alors ! Ne crois-tu pas [que Je suis Capable d’une telle chose]? 

— Que si ! Mais c’est pour que mon cœur soit rasséréné !” 

Abraham disait cela sans qu’il y ait de doute de sa part au sujet d’Allâh 
et de Sa Toute-Puissance mais il voulait savoir directement ce qui était 
un objet de méditation pour son cœur ». 

[Tabarî ajoute] Ces deux avis, sont proches quant au sens car dans les deux 
cas on considère qu’Abraham adresse sa demande afin d’avoir une vision directe 
d’une chose qu’il connaissait déjà par voie d’information. 

3.2.3. • D’autres commentateurs disent ceci : Abraham fit cette demande afin de 
renforcer sa certitude, après que Dieu lui eut fait parvenir la “bonne nouvelle” 
(bichâra), à savoir qu’il l’avait choisi pour Ami intime (khalîl) 10 . 

... Suddiyy rapporte : « Lorsqu’Allâh prit Abraham pour Ami intime, l’Ange de la 
Mort demanda la permission à son Seigneur d’annoncer cette bonne nou¬ 
velle à Abraham. Allâh le lui permit et l’Ange de la Mort se rendit chez 
Abraham ; celui-ci ne se trouvait pas chez lui mais l’Ange entra dans la 


Or Abraham était le plus jaloux des hommes. Quand il sortait de chez 
lui, il fermait soigneusement sa porte. Aussi, lorsqu’il revint et qu’il trouva 
un homme chez lui il fut sur le point de bondir sur lui et de le saisir. 

— Qui t’as permis d’entrer dans ma maison? lui dit-il. 

— Mon Seigneur m’a permis d’entrer dans cette maison, lui répondit 
l’Ange de la Mort. 

— Tu dis vrai, lui dit Abraham qui l’avait reconnu. Il lui demanda 
toutefois qui il était et l’Ange lui répondit : 

— Je suis l’Ange de la Mort. Je suis venu t’annoncer la “bonne nou¬ 
velle” : Allâh t’a pris pour Ami intime (Khalîl) 11 . 

— Louange à Allâh ! Ô Ange de la Mort, fais-moi voir l’aspect sous 
lequel tu saisis les âmes des impies! 

— Ô Abraham, tu ne le supporteras pas. 

— Si ! 

— Alors, détourne-toi ! 
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Abraham se détourna puis regarda à nouveau vers lui. Il vit alors un 
homme sombre dont la tête touchait le ciel, et dont la bouche jetait des 
flammes. Chacun de ces poils avait la forme d’un homme sombre dont la 
bouche et les oreilles jetaient des flânâmes. Abraham s’évanouit et lorsqu’il 
revint à lui l’Ange de la Mort avait repris son aspect premier. Il lui dit : 
— Ô Ange de la Mort ! Pour toute épreuve et pour toute affliction, l’impie 
ne te rencontrerait-il que sous cette forme [terrible], que cela serait déjà 
[un châtiment] suffisant pour lui. [A présent] fais-moi voir comment tu 
saisis les âmes des croyants! 

— Alors détourne-toi ! 

Abraham se détourna puis se tourna à nouveau vers l’Ange. Il vit 
alors un jeune homme au plus beau visage qui soit, dégageant le meilleur 
parfum et revêtu d’habits blancs. 

— ô Ange de la Mort ! Pour toute fraîcheur de l’œil et pour toute 
générosité, le croyant n’aurait-il eu de son Seigneur que la seule vision de ta 
forme [splendide] cela lui suffirait déjà [en guise de récompense]. 

L’Ange partit et Abraham resta à invoquer son Seigneur : 

— Seigneur, fais-moi voir comment Tu revivifies les morts afin que je 
sache [par connaissance directe] que je suis Ton Ami intime. 

— Et alors ! Ne crois-tu pas que Je suis ton Ami intime? 

— Tu dis vrai. Mais c’est pour que mon cœur soit rassuré au sujet de 
Ton Amitié. » 

3.2.4. • D’après d’autres, enfin, Abraham demanda cette chose à son Seigneur 
car il doutait de Sa Toute-Puissance à pouvoir revivifier les morts (...) 

3.2.5. [Tabarî conclut : ] Le commentaire le plus pertinent de ce verset est de consi¬ 
dérer qu’Abraham demanda à son Seigneur de lui faire voir comment II revivifie 
les morts, par suite d’une suggestion que Satan fit brusquement survenir dans son 
cœur : en effet, lorsqu’il vit l’animal dépecé par les fauves et les rapaces 12 le Chaytân 
projeta un doute en son cœur au sujet de la Capacité de Dieu à pouvoir réunir les 
parcelles des êtres morts pour les ressusciter. 

Abraham demande donc à son Seigneur de rasséréner son cœur en lui accordant 
la certitude à ce sujet en sorte que le Chaytân n’ait plus par la suite aucune possibilité 
de projeter de pareilles suggestions en son cœur s’il voyait quelque chose de semblable. 

Lorsque Dieu lui dit « et alors ne crois-tu pas ? » cela signifie : et alors, Abraham 
ne considères-tu pas comme vrai que Je suis Capable d’une telle chose. La réponse 
d’Abraham signifie : que si, mais je T’ai demandé de me faire voir cela — comment 
Tu revivifies les morts — afin que mon cœur soit rasséréné et que le Chaytân ne 
puisse plus y projeter ses suggestions au moment où je vis cet animal. 

D’après ce commentaire, la réponse d’Abraham « pour que mon cœur soit ras¬ 
séréné » signifie : pour que mon cœur s’apaise grâce à la certitude que je demande 
ou encore : pour que ma foi augmente. 

Par ailleurs, évoquant ce passage, le Prophète a dit : « Nous sommes plus en 
droit de douter qu’Abraham » ce qui constitue également un commentaire de ce 
passage [dit Tabarî]. 
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3.3. “fa khudh arba'atan min at-tayri ” = « Alors prends quatre oiseaux ». 

... D’après Ibn Ishaq ... Mujâhid ... Ibn Jurayj et ... Ibn Zayd, il s’agirait d’un coq, 
d’un paon, d’un corbeau et d’un pigeon. 

“fa çurJîunna ïlayJka ”. 

L’impératif “ çur” (du verbe çâra, yaçûr) peut avoir deux sens tota¬ 
lement différents. A ces deux significations correspondent deux possi¬ 
bilités de constructions syntaxiques de ce passage. 

Par ailleurs, Tabarî signale une variante de lecture “çir” au lieu 
de “çur”. Toutefois dit-il, la lecture “çur”, adoptée à Médine, au Hijâz 
et à Baçra est la plus exacte. 

Il est possible de considérer que le verbe “çâra” signifie : orienter vers, tourner 
vers, rapprocher. On dit par exemple “çur wajha_ka ilayya” pour dire : tourne ton 
visage vers moi. C’est ce sens que Turmâh lui donne dans l’un de ses vers (...). Ceux 
qui retiennent cette signification considèrent que les termes “çur_hunna” sont sui¬ 
vis d’une ellipse “thumma _qtu^_hunna” qui signifient : ensuite découpe-les. Ces 
termes sont sous-entendus car l’ensemble du passage est suffisamment clair pour 
qu’il n’y ait pas lieu de préciser 13 . Selon cet avis l’ensemble du passage signifie : 
« Alors prends quatre oiseaux, tourne-les vers toi, puis découpe-les ». 

Il est également possible de considérer que le verbe “çâra” signifie découper 
(qata'a) selon le sens que Tawba ibn aLHimyar lui donne dans l’un de ses vers (...) 
Ceux qui retiennent cette signification considèrent que ce passage comporte une 
anastrophe : les termes “ilay_ka” placés dans le texte après l’impératif “çur_hunna” 
doivent être replacés devant cet impératif du point de vue du sens, la préposition 
“ilâ” (vers) se rapportant à l’impératif “khudh” (prends). Selon cet avis l’ensemble 
du passage signifie : « Alors prends quatre oiseaux vers toi, puis découpe-les ». 

Cette signification est également retenue par ceux qui retiennent la lecture “çir” 
et c’est l’interprétation la plus pertinente [dira Tabarî]. 

Tabarî signale encore que parmi ceux qui retiennent cette dernière 
variante il y a certains grammairiens de Kûfa qui considèrent que le 
verbe “çâra, yaçîru” n’existe pas en arabe avec le sens de couper. Ils 
considèrent qu’il y a ici un cas de renversement syllabique entre la 
deuxième et la troisième radicale, ce verbe était à l’origine “çarâ, yaçrî”, 
verbe qui signifie effectivement “couper, trancher”, puis qui devint après 
le renversement syllabique “çâra, yaçîru”. Tabarî ne retient pas cet 
avis. 

Le sens de “ couper” donné au verbe “ çâra” est confirmé par les propos suivants : 
...Ibn Abbâs... Akrama signalent que ce verbe signifie en nabatéen “couper, dé¬ 
couper”. 

...Ibn Abbâs a dit : « “fa çur_hunna” est une expression imagée pour dire : dé¬ 
coupe-les en quatre parts ». 

3.4. « Place-les ensuite sur chacun des “monts” » : place ensuite les quatre parts de 
chaque oiseau à chacun des quatre points cardinaux, [l’expression “chacun des 
monts” désignant “chacun des points cardinaux”]. 


...Ibn Abbâs a dit : « Après les avoir attachés puis sacrifiés, Abraham plaça une 
partie de chaque oiseau sur l’un des “quatre monts”, c’est-à-dire aux quatre 
points cardinaux ». 

... D’après Qatâda, Abraham dut mélanger les chairs, les os et les plumes des oiseaux 
puis du tout il dut faire quatre parts à placer sur quatre montagnes. Lors¬ 
qu’il appela ensuite les oiseaux ceux-ci accoururent vers lui normalement. 

Qatâda ajoute : De la même façon qu’Allâh ressuscita ces oiseaux et 
les fit revenir des quatre montagnes, Il ressuscitera les hommes au Jour 
de la Résurrection et rassemblera leur corps à partir des quatre coins de 
la terre ». (...) 

Tabarî signale ensuite quelques autres possibilités de compréhension 
en rapport avec les avis différents vus en 3.2.(14). 

NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,258 à 260) 

1. Il se peut qu’il y ait ici une erreur du copiste. D’après la Bible (Gen. X6 à 8), Nemrod 
est le petit-fils de Cham (Châm en arabe) et « fut le premier potentat sur la terre ». Dans les 
Chroniques de T. il est présenté comme un descendant de Cham (tome 1, p. 136). 

2. Voir les Chroniques de T., tome 1,1, çh. XLVI à XLVIII. 

3. A propos de ce verset D. Masson note ceci : « Un texte éthiopien du Livre de Baruk, 
considéré comme apocryphe, retrace la légende d’Ebed Melek (personnage qui figure dans le 
Livre du Prophète Jérémie (38,7 à 13) : Ebed Melek le Kushite qui sauva Jérémie de la mort en 
le faisant remonter de la citerne où on l’avait jeté). Jérémie souhaite qu’Ebed Melek ne voie pas 
la destruction de Jérusalem ; Dieu lui dit : « Envoie-le dans la vigne d’Agrippa... et je le cacherai 
jusqu’à ce que je ramène le peuple dans la ville ». Ebed Melek part en « emportant un panier 
de figues », arrivé à la vigne, il « met sa tête sur le panier et s’endort soixante-six ans »... Il se 
réveille alors et « les figues du panier ne sont pas sèches »... (R. Basset, les Apocryphes Éthiopiens , 
fascicule I ; Le Livre de Baruch , pp. 9-14). 

4. Sur la dégradation de la vie spirituelle et morale en Israël à cette époque : voir A. T., 
Livre de Jérémie et en particulier Jér. 2 et 3. Sur Babyloné, « fléau de Yahvé », voir Jér. 25. 

5. Ou encore : « Je sais que sur toute chose Allâh est Puissant ». Pour la “ qudra” et la double 
notion de “capacité” et de “puissance” voir com. (2,106)4. et sa note 19. 

6. Rappelons que du point de vue islamique le cœur est le siège de l’intelligence et de l’in¬ 
tuition intellectuelle : l’œil du cœur est l’œil de la Connaissance (Voir aussi com. 2,243). 

7. Sourates aLAnbiyâ' : 21,51 à 70. 

8. — d’après ce qu’on rapporte — : cette proposition incidente d’Ibn Ishaq fait allusion 
aux Juifs qui rapportèrent ces données et auxquels les musulmans s’étaient adressés dans les pre¬ 
miers temps pour demander des éclaircissements au sujet des passages difficiles du Coran concer¬ 
nant les Prophètes antérieurs (Voir Préface). 

9. Voir ci-dessus com. (2,258) en particulier le propos de Qatâda. 

10. Cf. Cor. 4,125. Voir aussi com. (2,124)1. et sa note 2. 

11. Le terme “khalîl” dérive du verbe “khalla” qui évoque une notion d’interpénétration 
et d’identification. Dans ce contexte Abraham est “Khalîl” de Dieu et Dieu est “Khalîl” 
d’Abraham. Remarquons que cette “Amitié intime” ne relève en aucune façon du domaine 
psychologique, la psyché” d’Abraham, c’est-à-dire “ son âme”, n’ayant aucune initiative en la 
matière ; c’est Dieu qui élève Abraham à cette dignité et d’après cette donnée traditionnelle, 
c est Lui aussi qui affirme être Son Ami intime. Ce qui relève de la personne d’Abraham c’est 
“le doute” et la recherche de la certitude pour obtenir la paix du cœur. 

12. Selon d’autres données évoquées par Tabarî, il s’agissait d’un animal aquatique mort 
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au bord de la mer, le corps à moitié dans l’eau : les prédateurs et les charognards de la mer, de 
la terre et du ciel le dévoraient. 

13. Dans la suite du verset il est question des morceaux des oiseaux, ce qui implique néces¬ 
sairement que ceux-ci aient été découpés. 
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« Le cas [de la récompense] de ceux qui dépensent leurs 
biens dans la voie d’Allâh est comparable au cas d’un grain 
produisant sept épis, chaque épis produisant cent grains ; 
Allah multiplie [la récompense] pour qui II veut; Allah 
est “ Large” et Très-Savant. 

“ mathalu _L_ladhîna yunfiqûna amwâla_hum fi sabîli 
llâhi ka mathali habbatin anbatat sab'a sanâbila fi kulli 
sunbulatin mi'atu habbatin wa _llâhu yudâ'ifu li_man 
yachâ'u wa _llâhu wâsi’un 'alîmun”. 

« Ceux qui dépensent leurs biens dans la voie d’Allâh 
sans faire suivre leurs dépenses d’un rappel ou d’un tort 
auront leur récompense auprès de leur Seigneur et ils ne subi¬ 
ront aucune crainte et ne seront pas attristés ». 


( 2 , 261 ) 


( 2 , 262 ) 
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“aLladhîna yunfiqûna amwâlaJium fî sabîli _llâhi 
thumma lâ yutbi'ûna mâ anfaqû mannan wa lâ adhan 1&_ 

_hum ajru_hum 'inda rabbi_him wa lâ khawfun e alay_him 
wa lâ hum yahzanûna”. 

« Une parole convenable et une “discrétion” valent (2,263) 
mieux qu’une aumône suivie d’un tort et Allâh est Riche et 
Indulgent ». 

“ qawlun ma'rûfun wa maghfiratun khayrun min 
çadaqatin yatba e u_hâ adhan wa _llâhu ghaniyyun halîmun”. 

(2,261 à 263)1. « Le cas [de la récompense ] de ceux qui dépensent leurs biens dans 

la voie d’Allâh... ». 

Pour la suite du commentaire il n’est pas inutile de signaler que 
certains commentateurs considèrent que ce passage comporte un élé¬ 
ment sous-entendu comme c’était le cas en 2,171, et qu’il faudrait le 
comprendre de la façon suivante : « Le cas du prêt effectué par ceux qui 
dépensent leurs biens dans la voie d’Allâh est comparable au cas du grain 
qui produit... ». 

Ou encore : « Le cas de la bonne action effectuée par ceux qui dé¬ 
pensent leurs biens dans la voie d’Allâh est comparable au cas du grain 
qui produit... ». 

Ou encore : « Le cas de la récompense destinée à ceux qui... » l . 

Tabarî mentionnera ce “taqdîr” sans autre explication, probable¬ 
ment parce qu’il avait déjà développé des considérations semblables 
à plusieurs occasions : en com. 2,17 et en com. 2,171. 

1.1. [Aspects structurels : Rapport de ce verset avec le verset 245 ; nature du pas¬ 
sage allant du verset 246 au verset 260 ; destinataires du discours divin. ] 

Ce verset fait suite aux versets où Dieu disait : « Combattez dans la Voie d’Allâh 
et sachez qu’Allâh est Oyant et Omniscient » (2,244). 

« Quel est donc celui qui fera un beau “prêt” à Allâh afin qu’Allâh le lui mul¬ 
tiplie un grand nombre de fois... » (245). 

Tout ce qui est énoncé dans les versets suivants jusqu’au verset précédent (260), 
à savoir les chroniques des Fils d’Israël à propos de Saül et Goliath, la controverse 
entre Abraham et le personnage qui argumenta contre lui, le cas du personnage 
qui passa près d’une ville en ruines, et l’histoire de la demande qu’Abraham adressa 
à son Seigneur, constitue un passage incident où Dieu opère une digression par rap¬ 
port à ce qui précède (244 et 245) et ce qui suit (261 et svt.). Ce passage incident 
constitue, d’abord une argumentation de Dieu contre les associateurs qui nient la 
résurrection et l’échéance de l’Heure dernière; ensuite ce passage comporte un 
encouragement de Dieu aux croyants pour qu’ils combattent dans Sa voie suivant 
l’ordre qu’il leur a donné en disant « Combattez dans la Voie d’Allâh et sachez 
qu’Allâh est Oyant et Omniscient » (244). 

Il leur apprend ainsi que c’est Lui qui leur apportera la victoire même s’ils sont 
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un petit nombre contre des ennemis plus nombreux. Il leur enseigne aussi quelle 
a été Sa norme, d’une part à l’égard de ceux qui, avant eux, suivaient comme eux 
la voie qui consiste à rechercher Sa satisfaction, et qu’il a soutenus ; d’autre part, 
Il leur enseigne quelle a été Sa norme à l’égard de ceux qui suivaient la même voie 
que celle de leurs ennemis actuels : Il a avili ces impies, a brisé leur cohésion et a 
réduit à néant toutes leurs ruses. Enfin ce passage incident constitue aussi une réfu¬ 
tation catégorique de l’excuse invoquée par les Juifs qui vivent sur les lieux d’émi¬ 
gration de l’Envoyé et de ses Compagnons [c’est-à-dire, Médine] ; en effet, Dieu 
fait connaître à Son Prophète les choses les plus cachées et les plus secrètes de l’his¬ 
toire de leurs prédécesseurs et des premières générations des Fils d’Israël, choses 
que personne en dehors d’eux ne connaissaient ; Dieu leur fait savoir ainsi que ce 
que Muhammad leur apporte provient effectivement d’auprès de Lui et que ce n’est 
pas le produit de la conjecture ni le résultat de quelque forgerie. 

C’est pourquoi ce passage constitue également un avertissement de Dieu pour 
les Hypocrites issus d’entre les Juifs 2 afin qu’ils prennent garde que, par suite de 
leur doute à l’égard de la fonction du Prophète, Dieu n’abatte sur eux un châtiment 
comparable à celui qu’il abattit sur leurs ancêtres qui vivaient dans cette cité qu’il 
anéantit et laissa « déserte et en ruines » (2,259). 

1.2. Dieu — exalté soit-il — reprend ensuite la description de « ... Celui qui fait 
un beau “prêt” à Allâh » (245) et indique à présent quelle sera la récompense qu’ob¬ 
tiendra auprès de Lui celui qui fait un tel prêt. Il dit donc ceci : « Le cas de ceux qui 
dépensent leurs biens dans la voie d'Allâh » c’est-à-dire, le cas de ceux qui dépensent 
leurs biens pour eux-mêmes afin de mener le combat dans la voie de Dieu, avec 
“leur âme et leurs biens” 

« est comparable au cas d'un grain » de céréales qui produit un épi, chaque grain 
de cet épi 

« produisant sept épis et chaque épi cent grains » : de même la récompense de 
celui qui dépense ses biens dans la voie de Dieu est multipliée jusqu’à sept cents fois 
la valeur de la récompense attachée aux autres de ses dépenses [comme les simples 
aumônes ou les dépenses louables pour la famille]. 

... Ibn Zayd commente ainsi ce verset : « Il s’agit de celui qui fait les dépenses néces¬ 
saires pour lui-même dans la voie d’Allâh puis qui “ sort” dans cette voie] ». 
... Rabî e ibn Anas dit à ce propos : « Pour celui qui faisait le pacte avec le Prophète 
— sur lui les Grâces et la Paix — en vue de l’émigration et qui était ensuite 
intimement lié à lui à Médine au point de ne regarder personne sans en 
avoir reçu son autorisation, la bonne action équivalait à sept cents fois sa 
valeur ; quant à celui qui s’engageait [simplement] à la Soumission, la 
bonne action équivalait [seulement] à dix fois sa valeur ». 

[Tabarî ajoute] A celui qui demanderait s’il existe des épis qui produisent cent 
grains en sorte que cela puisse être pris en exemple, nous répondrons qu’il est permis 
de considérer que le sens est le suivant : un grain produit un épi qui produit plusieurs 
grains qui, à leur tour, lorsqu’ils seront semés produiront des épis avec de multiples 



grains et ainsi de suite en sorte que l’on puisse considérer qu’un seul épi produit 
en réalité une centaine de grains 3 . 


1.3. « et Allah multiplie [la récompense] pour qui II veut ». 

% Selon certains commentateurs ce passage concerne ceux qui dépensent leurs 
biens autrement que dans la voie de Dieu et auxquels Dieu n’a pas promis de multi¬ 
plier leur récompense jusqu’à sept cents fois sa valeur. Il fait savoir à ceux-là qu’il 
ne multipliera leur récompense qu’autant de fois qu’il le voudra. 

• Selon d’autres, ce passage concerne aussi ceux qui dépensent leurs biens 
dans la voie de Dieu et cela signifie que Dieu multipliera leur récompense au-delà 
de sept cents fois autant qu’il le voudra. 

[Tabarî ajoute] C’est ce dernier avis qui est le plus pertinent car il n’est question 
dans ce verset que de ceux qui dépensent leurs biens dans la voie de Dieu et non des 
autres qui les dépensent d’une autre façon. 

1.4. “ waJLlâhu Wâsi'un e Alîm ” = « et Allâh est Large et Très-Savant ». 

Ce passage comporte deux possibilités de compréhension en fonc¬ 
tion du sens qui sera retenu pour le Nom divin “ Wâsi'” : 

— Large, Tout-Embrassant (voir com. (2,115)1.3.). 

— Capable. Dans ce cas “Wâsi e ” est synonyme de “Qâdir” qui 
signifie aussi “Puissant’’(voir com. (2,106)4.). 

... Ibn Zayd a commenté ainsi ce passage : « Allâh est Capable (Wâsi e ) d’accroître 
[la récompense de quelqu’un] en puisant dans les réserves de Sa Capacité 
(saatLHi) et II est Très-Savant au sujet de celui qu’il accroît ainsi ». 
D’autres interprètent ce passage de la façon suivante : Dieu est Tout-Embrassant, 
c’est-à-dire qu’il embrasse toutes ses récompenses dans Son Immensité et II est 
Très-Savant au sujet de ce qui est dépensé par ceux qui dépensent leurs biens en 
vue de Lui obéir. 

(2,261 à 263)2. Commentaire du verset 262. 

2.1. « Ceux qui dépensent leurs biens dans la voie d’Allâh » pour accorder aux com¬ 

battants (mujâhidîn) les moyens nécessaires pour combattre dans la voie de Dieu ; 

« sans faire suivre leurs dépenses d'un rappel » c’est-à-dire, sans rappeler à ceux 
qu’ils ont aidés et soutenus pour combattre dans cette voie, les efforts qu’ils leur 
auront ainsi consentis ; 

« ou dun tort » en leur disant par exemple que cet effort qu’ils ont consenti 
pour eux les a empêché eux-mêmes de faire leur devoir dans la voie de Dieu ; en 
effet, pour que les biens soient effectivement dépensés « dans la voie d’Allâh » il 
faut que celui qui les dépense n’ait pas d’autre objectif que de rechercher la satis¬ 
faction de Dieu et d’obtenir ce qui est auprès de Lui [comme récompense], et une 
telle finalité est incompatible avec tout rappel désagréable (mann) pour celui qui 
bénéficie de ces dépenses ou tout tort (adhan) qui lui serait causé. 

Beaucoup de commentateurs interprètent ce passage de la même façon : 

... Qatâda a dit à ce propos : « Allâh sait qu’il y a des gens qui reprochent les dons 
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qu’ils ont fait ; Il désapprouve cela et les devance en disant [dans le verset 
suivant] : “Une parole convenable et la “discrétion” valent mieux qu’une 
aumône suivie d’un tort et Allâh est Suffisant à Lui-même et Très Lon- 
ganime ». 

... Dahhâk a dit : « Il vaut mieux qu’un homme ne dépense pas ses biens [en aumônes] 
que de faire suivre ses dépenses d’un rappel ou d’un tort ». 

Ceux qui auront donc respecté ces conditions en dépensant leurs biens dans 
la voie de Dieu -> 

2.2. « auront leur récompense auprès de leur Seigneur » en fonction de ce qu’ils 
auront dépensé de cette façon, 

« ils ne subiront aucune crainte » : en effet, du fait de la récompense qu’ils obtien¬ 
dront pour avoir dépensé leurs biens dans les conditions qui ont été définies ils 
n’auront rien à craindre à cause des biens qu’ils auront possédés ici-bas, ni en quit¬ 
tant ce monde, ni en se présentant devant Dieu, ni au moment où surgiront les ter¬ 
reurs de la Résurrection : rien de désagréable qui pourrait être attaché à ces biens 
ne les touchera et ils n’auront aucun châtiment à subir sous ce rapport, 

« et ne seront pas attristés » à cause de tout ce qu’ils auront laissé derrière eux 
en quittant ce monde. 

(2,261 à 263)3. Commentaire du verset 263. 

“ qawlun ma'rûfun wa maghfiratun” = « Une parole convenable et une “ discré¬ 
tion ” 4 c’est-à-dire : avoir de belles paroles pour le frère musulman et adresser des 
prières à Dieu en sa faveur, voiler ce que l’on connaît de ses défauts et de ses mauvais 
comportements ; tous ces actes, auprès de Dieu « valent mieux qu'une aumône suivie 
d’un tort ». 

“ wa-Llâhu Ghaniyyun Halîm ” = « et Allâh est Riche et Indulgent » 5 c’est-à-dire : 
Dieu est assez Riche pour pouvoir se passer de tout ce que les autres peuvent dépen¬ 
ser en aumônes et II est Indulgent dans la mesure où II ne sanctionne pas immé¬ 
diatement celui d’entre vous qui rappelle désagréablement les bienfaits qu’il a 
accordé à autrui ou qui lui cause un tort en lui faisant des reproches à ce sujet. 

... Ibn Abbâs a dit : « Le Riche (Ghaniyy) est Celui qui atteint à la plénitude de la 
Suffisance (ghîna) et l’indulgent (Halîm) est Celui qui a atteint la perfection 
de la Douceur (Hilm) » 6 . 

NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,261 à 263) 

1. En suivant rigoureusement le texte coranique on constate que ce n’est pas « ceux qui 
dépensent leurs biens... » qui sont comparés au « grain qui produit cent épis » mais 
c’est le “mathal” c’est-à-dire, l’image, l’exemple, le cas de « ceux qui dépensent leurs biens... » 
qui est comparé au “mathal” du « grain qui produit... ». Il y a là plus qu’une nuance (Voir cas 
semblable en 2,171). En d’autres termes, la comparaison ou même l’identification, est opérée 
au niveau des archétypes et non au niveau de ce par quoi ces archétypes sont représentés. La 
traduction du terme “mathal” par “cas” laisse à désirer car elle ne rend pas compte de la richesse 
sémantique de ce terme. 



yr' u , 






2. Leur cas a été évoqué à propos des “fâsiqûn” en com. 2,26 et en com. 2,27. Cf. aussi 
Cor. 2,99 Bien entendu, lé cas spécifique et historique des Hypocrites d’origine juive, pris comme 
“cas type”, est transposable et applicable aux êtres manifestant des dispositions analogues. 

3. La centaine est à prendre ici comme symbole d’un grand nombre. 

4. Le terme “maghfira” est un maçdar du verbe “ghafara” qui signifie fondamentalement 
“ couvrir, voiler” et qui est employé en contexte islamique pour dire “ couvrir les fautes . Lorsque 
l’acte de “couvrir les fautes” est rapporté à Dieu ou à quelqu’un qui a été offensé, il y a de sa 
part “rémission de la faute” c’est-à-dire pardon. Mais dans le contexte de ce verset il ne s’agit 
pas exactement de cela car celui qui “couvre”, qu’il s’agisse pour lui de couvrir du voile de la 
discrétion l’aumône qu’il a faite à son frère ou qu’il s’agisse de couvrir ses fautes, n a pas été néces¬ 
sairement offensé par lui, du moins cet aspect, s’il est possible, n’est pas explicitement évoqué 
dans le commentaire. Aussi le terme “pardon”, compte tenu de ses significations habituelles, 
est-il ici inapproprié pour traduire “maghfira”. La notion du “voile de discrétion jeté sur les 
défauts des frères rejoint d’ailleurs l’obligation concrète faite à tout musulman, d aider son frère, 
si besoin est, à se couvrir et à voiler sa nudité. 

5. L’attribut “Ghaniyy” comporte les notions de richesse et de suffisance ou plus précisé¬ 
ment de richesse suffisante. Quant à l’attribut “halîm” il comporte principalement la notion 
de douceur, avec en sus, comme c’est le cas ici, celles de mansuétude et de longanimité ; le terme 
“indulgence” évoque la notion de douceur par son étymologie tout en faisant allusion aux autres 
notions de par son emploi principalement en contexte religieux. 

6. Les explications d’Ibn Abbâs peuvent aussi être considérées comme purement lexico- 
graphiques auquel cas les majuscules employées ici n’ont aucune raison d être. Compte tenu de 
la situation de ce propos dans le commentaire il semble qu’il s agit ici plus d une explication 
directe des Noms divins que d’une simple définition d’ordre général. 
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« O vous qui croyez, ne rendez pas vos aumônes vaines 
[en les faisant suivre] par un reproche ou un tort à l’instar de 
celui qui dépense ses biens pour faire montre aux gens mais 
qui ne croit ni en Allâh ni au Jour dernier ; son cas est sem¬ 
blable au cas d’un rocher lisse recouvert de terre, qu’une 
forte pluie atteint et laisse dénudé ; ils ne posséderont rien de 
ce qu’ils auront accompli (i-») et Allâh ne guide pas un peuple 
impie » 

“ yâ'ayyu-hâ _l_ladhîna âmanû lâ tubtilû çadaqâti_kum 
bLLmanni wa _l_adhâ ka_Lladhî yunfiqu mâla_hu ri'â'a 
_n_nâsi wa lâ yu'minu bLilâhi wa _l_yawmi _L_âkhiri/fa_ 
_mathalu_hu ka_mathali çafwânin e alay_hi turâbun fa_ 
_açâbaJiu wâbilun fa_taraka_hu çaldan lâ yaqdirûna e alâ 
chay'in mimmâ kasabû/wa _llâhu lâ yahdî _Lqawma _1_ 
-kâfirîna”. 

« Quant au cas de ceux dont les dépenses sont faites par 
désir de satisfaire Allâh et [pour qui ces dépenses] consti¬ 
tuent une affirmation [de la vérité] de la part de leur âme, il 
est semblable au cas d’un jardin sur une colline, atteint par 
une averse et donnant ensuite deux fois plus de fruits, et 
[qui en donne autant] même s’il n’est pas touché par une 
averse mais par une rosée ; et Allâh voit parfaitement ce que 
vous faites ». 
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( 2 , 266 ) 


“wa mathalu _l_ladhîna yunfiqûna amwâlaJiumu 
_btighâ'a mardâti _llâhi wa tathbîtan min anfusiJiim ka_ 
mathali jannatin bi_rabwatin açâba_hâ wâbilun fa_âtat 
ukula_hâ di'fayni fa_in lam yuçib_hâ wâbilun fa_tallun 
wa _llâhu bi-jmâ ta'malûna baçîrun”. 

« (-h) L’un d’entre vous aimerait-il avoir un jardin 
planté de palmiers et de vignes sous lesquels couleraient des 
cours d’eau, [un jardin] qui lui donnerait toutes sortes de 
fruits, et que, atteint par la vieillesse et ayant des petits-en¬ 
fants [à charge], il voit un vent porteur de feu incendier ce 
jardin. 

C’est ainsi qu’Allâh vous explicitera les [autres Signes] 
afin que vous réfléchissiez ». 

“a_yawaddu ahadu_kum an takûna la_hu jannatun 
min nakhîlin wa anâbin tajrî min tahtLhâ_Lanhâru laJiu 
fî_hâ min kulli _th_thamarâti wa açâba_hu _l_kibaru wa 
la_hu dhurriyyatun du'afâ'u fa_açâba_hâ i'çârun fî_hi nârun 
fa_htaraqat/ka_dhâlika yubayyinu _llâhu la_kumu _Lâyâti 
la e alla_kum tatafakkarûna”. 


(2,264-266)1. Commentaire du verset 264 — Brefs extraits — 

“/a tublilû çadaqâtiJcum” = « Ne rendez pas vos aumônes vaines ». 

C’est-à-dire : n’annulez pas (lâ tubtilû) 1 par des reproches et des torts les récom¬ 
penses attachées à vos aumônes (çadaqât) 2 , comme le fait l’impie qui dépense ses 
biens par ostentation et qui les détruit par son impiété : extérieurement, il fait croire 
qu’il dépense ses biens en ne cherchant que Dieu mais en réalité il n’agit ainsi qu’en 
vue de recevoir des éloges : il désire autre chose que Dieu, et ne cherche pas la récom¬ 
pense ultime (thawâb) ; en effet il 

« ne croit ni en Allâh ni au Jour dernier » c’est-à-dire qu’il ne reconnaît pas 
l’Unicité et la Seigneurie de Dieu et ne reconnaît pas qu’il sera ressuscité après 
la mort ; 

“ fa-mathalu-hu ka-mathali çafwânin 'alayJti turâb ” = « son cas est semblable 
au cas d'un rocher lisse recouvert de terre ». Le “çafwân” est un “çafâ” c’est-à-dire 
une roche lisse (hijâratun mais); d’après certains, “çafwân” est un pluriel dont le 
singulier est “ çafwâna” ; 

“ fa-açâbaJtu wâbilun fa taraka çaldan ” = « qu'une forte pluie atteint et laisse 
dénudé ». Le terme “wâbil” désigne une “forte pluie très intense” (matar chadîd 
e azîm). Le terme “çald” qualifie par exemple un rocher sur lequel rien ne pousse 
ou une terre totalement désertique. 

Dans ce passage, Dieu compare le cas des œuvres accomplies par les hypocrites 
au cas d’un rocher lisse recouvert de terre : ces œuvres dont ils font montre auprès 




des musulmans sont visibles comme la terre sur le rocher ; mais de même qu’une 
pluie intense dépouillera le rocher lisse de la terre qui le recouvrait, de même, au 
Jour de la Résurrection, toutes ces œuvres seront effacées car elles n’avaient pas été 
accomplies en vue de Dieu et ils en seront dépouillés comme un rocher laissé à nu 
après le passage de la pluie ; c’est là le sens de la suite du verset : 

“ lâ yaqdirûna 'alâ chay'in mimmâ kasabû ” 3 ! « ils ne posséderont rien de ce qu'ils 
auront accompli » : au Jour de la Résurrection ils ne pourront obtenir aucune récom¬ 
pense pour quoi que ce soit de ce qu’ils auront accompli dans ce bas-monde car 
ils n’agissaient pas en vue de leur fin dernière et ne recherchaient pas ce qui est 
auprès de Dieu; au contraire ils n’agissaient que par ostentation pour recevoir 
des éloges, et ces choses qu’ils cherchaient au départ seront les seules choses qu’ils 
auront obtenues en définitive. 

... Qatâda commente ainsi ce verset : « Allâh donne ici un exemple pour faire com¬ 
prendre ce que seront les œuvres des impies au Jour de la Résurrection ; 
en disant “ils ne posséderont rien de ce qu’ils auront accompli”, Il veut 
dire que, ce Jour-là, ils seront dépouillés et laissés à nu comme le rocher 
après le passage de la pluie ». 

... Suddiyy précise : « Allâh dit ici aux croyants : ne rendez pas vos aumônes vaines 
en les faisant suivre d’un reproche ou d’un tort car vous seriez comme 
l’impie qui rend ses œuvres vaines par son ostentation (riyâ') ». 

... Dahhâk commente ainsi 4 : « Il vaut mieux qu’un homme ne dépense pas ses biens 
en aumônes que de faire suivre de telles dépenses par un reproche ou un tort. 
Allâh compare son cas à celui de l’impie qui dépense ses biens en aumônes 
mais qui ne croit pas en Allâh ni au Jour dernier puis II compare à la fois 
le cas de l’un et de l’autre au “rocher lisse recouvert de terre, qu’une forte 
pluie atteint et laisse dénudé” ». 

(2,264-266)2. Commentaire du verset 265 — Brefs extraits — 

« Quant au cas de ceux dont les dépenses sont faites en vue de satisfaire Allâh ». 
C’est-à-dire : ceux qui dépensent leurs biens en aumônes ou en dons soit pour 
soutenir les combattants qui s’engagent dans la voie de Dieu soit pour d’autres 
œuvres d’obéissance et qui agissent ainsi avec le désir de satisfaire Dieu ; 

2.1. “ wa tathbîtan min anfusiJiim ” = « et {pour qui ces dépenses ] constituent une 
affirmation de la part de leur âme » 5 . 

Toute la difficulté de ce passage portera sur le sens exact à donner 
au terme “tathbîtan”, du verbe “thabbata” qui signifie : renforcer, 
confirmer, affermir ; et de là : affirmer, reconnaître fermement pour vrai, 
et même, selon Tabarî : réaliser 6 . 

Le sens de ce passage est le suivant : et pour qui ces dépenses constituent une 
réalisation de la vérité (tahqîq) de la part de leur âme. En d’autres termes, Dieu veut 
dire ceci : en agissant ainsi, c’est-à-dire, en faisant les dépenses comme 11 a été dit 
pour obéir à Dieu 7 , Pâme a la certitude (yaqîn) au sujet de la promesse que Dieu lui 
a faite et elle reconnaît et affirme (taçdîq) la vérité de cette promesse 8 ; cette certitude 



de l’âme affermit les êtres pour faire les dépenses en vue de satisfaire Dieu, rend 
effective leur résolution et purifie leurs conceptions. C’est pourquoi certains commen¬ 
tateurs interprètent le terme “tathbîtan” (affirmation) par “taçdîqan” : reconnais¬ 
sance et affirmation de la vérité. 

... Cha'bî interprète ainsi ce passage : « “tathbîtan min anfusLhim” c’est-à-dire : 
en tant que reconnaissance et affirmation (taçdîq) de la vérité et certitude 
(yaqîn) à son égard ». 

... Abû Çâlih interprète ainsi 9 : « “en tant qu’affirmation de leur âme” c’est-à-dire 
en tant que certitude de la part de leur âme (yaqînan min e indi anfusL 
_him) ». 

Signalons que Tabarî mentionne encore deux autres interprétations 
de ce passage qu’il considère toutefois comme très éloignées du sens 
obvie du texte coranique. 

2.2. Le cas de ceux qui font donc leurs dépenses comme il vient d’être dit, en ne cher¬ 
chant qu’à satisfaire Dieu, leur âme reconnaissant la promesse qu’il leur a faite 8 , 

« est semblable au cas d’un jardin sur une colline, atteint par une averse et don¬ 
nant ensuite deux fois plus de fruits , et [qui en donne autant] même s’il n’est pas touché 
par une averse mais par une rosée ». 

“tall” désigne la pluie très légère ou la rosée. (...) 

Par cette comparaison, Dieu veut dire ceci : Dieu doublera la valeur de ce 
qu’aura donné ou dépensé en aumônes celui qui, en agissant ainsi, ne recherchait 
que l’agrément de Dieu et pour qui ces aumônes ou ces dépenses constituaient un 
acte de certitude de la part de son âme, à condition toutefois qu’il n’ait pas fait 
suivre ces œuvres de reproches ou de torts ; dans ce cas, que ces dépenses (nafaqât) 
aient été importantes ou modestes, elles ne seront ni infructueuses ni corrompues, 
et Dieu en doublera la valeur, ce qui est comparable au cas de ce jardin produisant 
deux fois plus de fruits, qu’il soit atteint par une pluie abondante ou par une simple 
rosée; 

2.3. “ wa Llâhu bi-mâ tamalûna Baçîr” = « et Allâh voit parfaitement ce que vous 
faites » : rien de ce que vous faites en matière de dépenses ne Lui échappe. Il connaît 
celui qui effectue des dépenses en les faisant suivre de reproches et de torts de même 
qu’il connaît celui qui les effectue en ne désirant que Le satisfaire ; Il prend tout cela 
en compte et vous sanctionnera en conséquence : le bien sera considéré comme bien 
et le mal comme mal. 

Par ces propos, Dieu met Ses serviteurs en garde contre Son châtiment afin 
qu’aucun d’entre eux n’effectue de la manière qu’il vient d’interdire, ses aumônes 
ou tout autre œuvre qu’il leur a ordonné d’accomplir : tout se fait au vu et au su de 
Dieu qui observe Ses créatures. 

(2,264-265)3. Commentaire du verset 265 — Brefs extraits. 

Tabarî commence le commentaire de ce verset en signalant sa conti¬ 
nuité avec le verset 264. Les comparaisons mentionnées en 264 et 266 
concernent le cas de ceux qui rendent vaines leurs aumônes alors 



que le verset 265, en position intercalaire, concerne ceux qui les effectuent 
avec le désir de satisfaire Dieu. 

Dieu veut dire ceci : « Ô vous qui croyez, ne rendez pas vos aumônes vaines 
[en les faisant suivre] par un reproche ou un tort, à l’instar de celui qui dépense ses 
biens pour faire montre aux gens mais qui ne croit ni en Allâh ni au Jour dernier, 
son cas est semblable au cas d’un rocher lisse recouvert de terre, qu’une forte pluie 
atteint et laisse dénudé ; ils ne posséderont rien de ce qu’ils auront accompli (i->) ». 

« (-»i) L’un d’entre vous aimerait-il avoir un jardin planté de palmiers et de vignes 
sous lesquels couleraient des cours d’eau, [un jardin] qui lui donnerait toutes sortes 
de fruits, et que, atteint par la vieillesse et ayant des petits-enfants [à charge], il voit 
un vent porteur de feu incendier ce jardin. C’est ainsi qu’Allâh vous explicitera les 
[autres] Signes afin que vous réfléchissiez ». 

Dieu s’adresse ici à Ses serviteurs croyants et leur dit ceci : voudriez-vous que 
vos dépenses en aumônes soient comparées à celles de l’hypocrite qui les dépense 
par ostentation et non par désir de satisfaire Dieu ; les gens, ne voyant que ce qui 
apparaît de ses œuvres redoublent d’éloges et de louanges à son égard toute sa vie 
durant ; la beauté extérieure de ses œuvres est comparable à la beauté du jardin 
décrit ici : des palmiers, des vignes, toutes sortes de fruits, car elles lui procurent 
dans ce monde toutes sortes de satisfactions : lui apportent la garantie pour sa per¬ 
sonne et ses biens 10 , lui permettent de participer au partage du butin et lui procurent 
un grand nombre d’autres avantages ; en compensation de ses œuvres, il ne recueil¬ 
lera donc que du bien dans l’immédiat, de même que le propriétaire de ce jardin — 
qui est à l’image des œuvres de cet hypocrite — recueillera une grande quantité de 
fruits tant qu’il est dans la force de l’âge. 

Mais voilà que ce propriétaire est atteint par la vieillesse alors que ses enfants 
sont encore faibles ; c’est alors qu’il aurait le plus grand besoin des produits de ce 
jardin mais il est à présent trop vieux pour l’entretenir et ses enfants trop petits pour 
le faire fructifier à sa place ; de plus, un vent de feu l’incendie et le détruit entièrement 
en sorte qu’après cette calamité, il se retrouve totalement démuni et dans l’indigence 
la plus complète. C’est à une telle situation qu’est comparé le cas de celui qui dépense 
ses biens par ostentation : lors de son retour vers Dieu et de sa rencontre avec Lui 
il s’aperçoit que Dieu a éteint sa lumière 11 , qu’il a fait disparaître l’éclat de ses 
œuvres, et a anéanti sa récompense ; à ce moment-là, il n’aura plus de moyen pour 
entrer dans les bonnes grâces de Dieu, il n’y aura plus de pardon ni de repentir et 
ses œuvres dont il aurait alors le plus grand besoin, se seront évanouies comme fut 
anéanti ce jardin, au moment où son propriétaire aurait eu le plus grand besoin de 
pouvoir en profiter ; comme les arbres brûlés de ce jardin, ses œuvres ne porteront 
plus jamais de fruits. 

Les commentateurs se sont disputés au sujet de l’interprétation précise des diffé¬ 
rents éléments de ce verset bien que la signification générale qu’ils lui donnent 
rejoigne celle que nous lui avons donnée nous-mêmes. Le commentaire le plus clair 
et le plus pertinent est celui 


.. de Suddiyy qui a dit à ce propos : « C’est là une autre parabole (mathal) au sujet 
des dépenses faites par ostentation (riyâ'); celui qui dépense ses biens 
pour faire montre [de ses bonnes actions] aux gens jusqu’à ce qu’il ne 
possède plus rien, AUâh né le récompensera pas pour cela. Au Jour de la 
Résurrection, lorsqu T Ü aura besoin de ses biens [comme preuves de ses 
bonnes actions], il les trouvera consumées par l’ostentation ; il sera comme 
cet homme qui avait dépensé tous ses efforts sa vie durant pour son jardin 
et qu’il voit incendié par un vent brûlant, alors qu’il est très âgé et qu’il a 
une nombreuse famille à charge ; c’est au moment où il aurait le plus grand 
besoin de ce jardin qu’il n’en retrouve plus rien ». 

[Autre possibilité de compréhension de ce verset:] 

... Umar ibn aLKhattâb a dit.à ce sujet : « ... Un homme se propose de faire des 
bonnes actions puis Àllâh suscite Satan contre lui jusqu à ce que toutes 
ses œuvres soient anéanties ». 

...Ibn Abbâs a dit : « Ce verset constitue une parabole au sujet des actes : ils com¬ 
mencent par être pieux et sont comparables au jardin planté de palmiers 
et de vignes, arrosé de cours d’eau et produisant toutes sortes de fruits. 
Puis vers la fin de sa vie l’homme se met à agir mal et à s’endurcir dans cet 
état jusqu’à sa mort : c’est là le vent porteur de feu qui incendie son jar¬ 
din... ». 

“ ka dhâlika yubayyinu __Llâhu la-Jcum al-âyâti la alla kuru tatafakkarûna ” = 

« De même Allâh vous explicitera les [autres] Signes afin que vous réfléchissiez » 12 . 

C’est-à-dire : de même que votre Seigneur vient de vous expliciter ce qui concerne 
les dépenses faites dans Sa voie, quelle doit en être l’orientation et ce qu il vous est 
permis ou non de faire à ce sujet, de même II vous rendra évident d autres âyât 
vous fera connaître les statuts qui s’y trouvent énoncés et ce qui y est déclaré licite 
ou illicite ; par une grâce de Sa part à votre égard, Il vous fera connaître clairement 
les preuves que ces autres “ âyât” contiennent [à Son sujet] afin que vous refléchissiez 
avec votre intelligence (bi_'uqûli_kum), que vous suiviez attentivement le texte, 
que vous en pénétriez les significations et que vous mettiez en œuvre les normes qui 
s’y trouvent énoncées pour Lui obéir. 

... [A propos de la fin de ce verset] Ibn Abbâs a dit : « “afin que vous réfléchissiez” 
c’est-à-dire : afin que vous réfléchissiez au caractère éphémère et évanes¬ 
cent de la vie immédiate et au caractère inéluctable et permanent de la 
Vie dernière ». 

NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,264 à 266) 

1. Le verbe “abtala” (d’où tubtilû) signifie annuler, rendre vain, anéantir. 

2. Le commentaire de Tabari donne une idée du type de dépenses désignées par le terme 
“çadaqât” et que la traduction par “aumônes” ne rend que très partiellement : il ne s’agit ni 
de l’aumône légale dite “zakât” ni des dépenses strictement indispensables mais de toutes sortes 
de dépenses, extérieurement bonnes et utiles, et intérieurement sincèrement effectuées pour Dieu. 

Cette notion de sincérité est d’ailleurs capitale puisque c’est la notion fondamentale de la 
racine même du terme “çadaqa” (plur. : çadaqât) : “çidq”, la sincérité, “çadâqa , 1 amitié, 


“çaddaqa” et “taçdîq”, considérer comme véridique, “çiddîq”, véridique et sincère (surnom 
honorifique du premier calife Abû Bakr). Dans le verset suivant, il sera question de ces œuvres 
de sincérité en rapport avec raffermissement de la foi dans les âmes : la foi (îmân) étant recon¬ 
naissance et affirmation (taçdîq) de la vérité, tous les actes extérieurs correspondant réellement 
à une sincère expression, en actes, de la foi ne peuvent que renforcer cette foi elle-même et for¬ 
tifier l’âme dans sa juste orientation. Dans tous ces versets, les comparaisons font allusion à l’âme 
humaine qui peut, selon les intentions profondes et réelles de l’être, devenir aride et grossière 
comme un rocher ou au contraire qui peut être le “jardin” où l’être cultive les nobles qualités 
qui prendront racine et porteront leurs fruits dans l’immédiat et dans la Vie ultime. Du point 
de vue linguistique il est à remarquer que c’est chaque fois le cas des êtres eux-mêmes qui est 
comparé soit au cas du rocher soit au cas du jardin sur une colline ; ceci fait allusion au fait 
que c’est leur “nature” même qui est directement évoquée par ces comparaisons. Bien entendu, 
ces deux cas concernent également tout croyant appelé à préserver son âme de toute ressemblance 
avec le premier et invité à agir en sorte que son état évoque le second. 

3. Litt. : « ils n’auront pas de pouvoir sur une chose de ce qu’ils auront accompli ». Rappelons 
que “ qadara e alâ” signifie : avoir un pouvoir sûr, pouvoir quelque chose, être capable de ; et 
aussi : posséder quelque chose (voir note 19 du com. 2,106). Toutes ces significations sont pré¬ 
sentes à cet endroit et selon le point de vue que l’on adoptera c’est l’une d’entre elles qui sera 
prépondérante. 

4. Dahhâk va montrer que l’exemple du rocher dépouillé par la pluie peut s’appliquer à la 
fois à celui qui fait des aumônes en les faisant suivre de reproches ou de torts et qui peut-être 
croyant et à l’impie qui agit par ostentation et en vue des éloges. 

5. Cette traduction a été adoptée par souci de clarté et d’élégance ; la traduction littérale 
du début de ce verset serait : « Quant au cas de ceux qui dépensent leurs biens avec le désir de 
satisfaire Allâh et en tant qu’affirmation de leur âme ». 

6. Il ne s’agit pas, en effet, de dépenses faites pour fortifier ou affermir l’âme de celui qui 
les fait, encore que cet aspect ne soit pas totalement absent non plus, mais d’une affirmation 
concrète de la vérité ou de sa reconnaissance “en actes” (taçdîq) de la part de (min) l’âme de 
celui qui effectue ces dépenses, une telle affirmation ou une telle reconnaissance procédant de la 
certitude de l’âme au sujet de la vérité et confirmant l’être dans sa résolution spirituelle. On pour¬ 
rait se demander ce que signjâe cette distinction de l’âme et de l’être, que nous rencontrerons 
constamment dans le Coran. Il n’est pas possible d’expliquer ici les raisons profondes de cette 
distinction ; il suffit de remarquer que si l’âme peut s’identifier à l’être sous un certain rapport, 
de même que sous un autre rapport, le corps peut s’identifier à lui, l’être lui-même ne saurait 
être réduit à l’un quelconque des états sous lequel il se présente dans certaines conditions. En 
d’autres termes, de même que le corps peut être le champ d’épanouissement de certaines 
possibilités de l’être, l’âme est le champ d’épanouissement de possibilités d’ordre plus élevé : 
toutes ses facultés propres peuvent concourir à la réalisation “des plus nobles qualités” 
(makârimu_L_akhlâq) et soutenir l’être dans la voie qui le mène à la “Soumission parfaite” 
et à la “ Certitude” ; une telle activité de l’âme avec une telle orientation, exige qu’elle se dépouille 
de ses caractères vils et qu’elle “se dépense” afin de permettre à l’être de mener son combat dans 
la voie vers Dieu, tout en souhaitant pour elle-même d’être agréée par son Seigneur et de recevoir 
la récompense ultime qui lui est plus particulièrement destinée à savoir entrer “satisfaite et 
agréée” (râdiyatan mardiyya) dans le Paradis de son Seigneur. (Cf. Cor. 89,27 à 30). 

7. Voir le verset 2,262 et ci-dessus note 2. A cet endroit, Tabarî assimile purement et simple¬ 
ment la “voie d’Allâh” mentionnée dans le verset 262, auquel il fait allusion, avec l’obéissance 
à Dieu (tâ e atu_Llâh). Tout au long du commentaire de ces versets, par une substitution habile 
de termes, Tabarî évoque les multiples aspects de ce qui se présentait au départ sous les seuls 
aspects du combat dans la “voie de Dieu” envisagée comme combats contre les ennemis extérieurs. 
En réalité, c’est à la lumière de tous les autres aspects de cette “voie” que l’interprétation fonda¬ 
mentale prend toute sa signification. 


C’est ainsi que Ibn Kathîr interprète la “Voie de Dieu” comme la voie qui consiste à œuvrer 
pour que chaque chose soit à sa place en fonction du statut que Dieu lui a conféré. 

8. Cette promesse a été mentionnée en 2,262 : « Ils auront leur récompense auprès de leur 
Seigneur et ils ne subiront aucune crainte et ne seront pas attristés ». 

/ 9. Pour rendre ce propos plus compréhensible nous avons utilise la traduction littérale de 

cë passage, donnée ci-dessus en note 5. 

10. Par sa reconnaissance extérieure de la vérité et son attitude générale à l’égard de la 
communauté l’hypocrite préserve sa personne et ses biens. Voir à ce sujet le tome 1 : com. (2,9), 
p. 85 ; com. (2,10), p. 87 et sa note 4, p. 88 ; com. (2,17), p. 98 ; com. (2,19-20)3., p. 105. 

11. Il s’agit de la lumière extérieure de son attestation de foi qui ne correspondrait pas à une 
lumière intérieure véritable. Le Prophète a dit : « En vérité, Allâh ne regarde ni vos formes mais 
regarde vos cœurs... » (rapporté par Muslîm). Le “vent porteur de feu correspond ici à la mort 
qui réduit en poussière les modalités extérieures de l’être et les formes extérieures de son indivi¬ 
dualité en particulier tous les actes qu’il a pu effectuer de son vivant grâce à sa forme corporelle. 
Si ces actes n’avaient pas de réalité profonde, et n’étaient pas l’expression de qualité réelle et 
durable de l’être, ils s'évanouiront en même temps que s’évanouira la forme extérieure grâce 
à laquelle il avait été possible de les effectuer. (Voir aussi com. (2,17), tome 1, p. 38 et com. (2,19- 

20), p. 102). 

12. Voir aussi com. (2,219)3. 

13. Le terme “âyât”, que nous avons traduit ci-dessus par “Signes”, désigne ici, à la fois, 
les versets, les Signes divins que sont ces versets à l’égard de la vérité, les exemples et les paraboles 
énoncés dans ces versets ainsi que les dispositions légales qui s’y trouvent formulées. 
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« ô vous qui croyez, dépensez [en aumônes] une partie (2,267) 
des meilleures choses que vous avez acquises et une partie de 
ce que Nous avons fait sortir pour vous de terre, et ne choisis¬ 
sez pas intentionnellement un produit de mauvaise qualité 
pour en faire aumône alors que vous-mêmes vous ne le pren¬ 
driez pas à moins d’être accommodant, et sachez qu’Allâh 
est Riche et Louangé ! » 

“yâ'ayyuJiâ JJadhîna âmanû anfiqû min tayyibâti 
mâ kasabtum wa mimmâ akhrajnâ la_kum mina _l_ardi 
wa lâ tayammamû _l_khabîtha min_hu tunfiqûna wa lastum 
bi_âkhidhî_hi illâ an tughmidû fî_hi wa_ e lamû anna_llâha 
ghaniyyun hamîdun”. 

« Satan vous menace de la pauvreté et vous ordonne la (2,268) 
turpitude alors qu’Allâh vous promet Son pardon et un sur¬ 
croît et Allâh est Large et Très-Savant (-►) ». 

“ ach_chaytânu ya e idu_kumu _l_faqra wa ya'muru_ 

_kum bLLfahchâ'i/wa _llâhu ya'iduJtum maghfiratan min_ 

_hu wa fadlan waJlâhu wâsi'un e alimun”. 

« (-►) Il accorde la sagesse à qui II veut et celui qui a (2,269) 
reçu la sagesse a reçu en fait un bien considérable ; il n’y a 
que les hommes doués d’intelligence qui se souviennent de 
l’avertissement ». 

“yu'tî _l_hikmata man yachâ'u wa man yu'ta JL 
Jiikmata fa_qad ûtiya khayran kathîran wa mâ yadhdhak_ 

Jcaru illâ ûlû _l_albâbi”. 

(2,267 à 269)1. Commentaire du verset 267. 

1.1. “ yâ-ayyu-hâ -l ladhîna âmanû ” = « Ô vous qui croyez » c’est-à-dire, ô vous 
qui reconnaissez et affirmez (çaddaqû) la vérité de Dieu, de Son Envoyé et des ver¬ 
sets de Son Livre, 

“ anfiqû ” = « dépensez » c’est-à-dire, dépensez en aumônes légales (zakât) ou 
en aumônes surérogatoires (çadaqât) 1 ; 

... selon Ibn Abbâs : « dépensez en aumônes (taçaddaqû)! » 2 

“min tayyibâti mâ kasabtum ” = « une partie des meilleures choses que vous 
avez acquises » c’est-à-dire une partie de l’or ou de l’argent que vous avez acquis de 
façon licite par votre activité danls le commerce ou l’industrie ; 

“ wa mimmâ akhrajnâ laJcum mina-L ard” — « et une partie de ce que Nous 
avons fait sortir pour vous de terre » c’est-à-dire une partie de vos récoltes de fruits 



ou de céréales ou de toute autre production sur laquelle vous êtes tenus de verser 
une aumône. 

1.2. “ wa lâ tayammamû d-khabîtha minJîu tunfiqûna ” = « et ne choisissez pas 
intentionnellement un produit de mauvaise qualité pour en faire aumône » ; ceci con- 
cérrie aussi les produits de la terre ; choisissez-en les meilleurs pour en faire aumône. 

Ce verset a été révélé à la faveur de la circonstance suivante, rapportée par 
... Barrâ' ibn e Âzib 3 : « Lors de l’émondage des palmiers, les Auxiliaires cueillaient 
des grappes de dattes sur le point de mûrir et les attachaient à une corde 
entre deux colonnes de la mosquée de l’Envoyé — sur lui les Grâces et la 
Paix — en sorte que les Émigrés pauvres puissent venir les manger. Or l’un 
des Ançâr, croyant faire une chose permise, choisit des dattes de mauvaise 
qualité et les plaça entre les dattes fraîchement cueillies et sur le point 
de mûrir. C’est à propos de ceux qui agissaient de la sorte qu’Allâh fit 
descendre ce verset ». 

...Interrogé sur ce verset, Alî répondit : « Ce verset a été descendu à propos de 
l’aumône obligatoire (zakât mafrûda) ; il y avait des hommes qui se ser¬ 
vaient des dattes [pour leurs aumônes] ; ils en coupaient des grappes, met¬ 
taient les meilleures de côté et lorsqu’arrivait celui qui allait recevoir l’au¬ 
mône, ils ne lui donnaient que les plus mauvaises. C’est alors qu’Allâh 
dit : “ne choisissez pas intentionnellement un produit de mauvaise qualité 
pour en faire aumône” ». 

1.3. “wa lastum bi-âkhidhîJhi illâ an tughmidû fîJhi ” = « alors que vous ne le 
prendriez pas vous-mêmes à moins d’être accommodant » 4 . C’est-à-dire qu’en paie¬ 
ment d’un droit qui vous serait dû, vous n’accepteriez pas de denrées de mauvaise 
qualité à moins que vous n’abandonniez certains de vos droits et ne fassiez des 
concessions à la personne qui a des obligations à votre égard. Les commentateurs 
ont des avis différents sur ce passage : 

1.3.1. • D’après les uns, cela signifie donc : et vous n’accepteriez pas une chose 
de mauvaise qualité de la part de vos créanciers à moins de leur accorder des facilités : 
... Ibn Abbâs dit à propos de ce passage : « Allâh veut dire ceci : si l’un d’entre vous 
a un droit sur quelqu’un et que cette personne ne lui donne pas tout ce 
à quoi il a droit, il ne l’accepterait pas tant qu’il s’en tiendrait au compte 
exact, à moins de diminuer ce qui lui est dû. C’est là le sens de ce passage 
[ajoute Ibn Abbâs] où Allâh dit en quelque sorte : comment pouvez-vous 
accepter de Me satisfaire par des choses que vous n’accepteriez pas pour 
vous-mêmes alors que Mon droit concerne les meilleurs et les plus précieux 
de vos biens ; [ce qui correspond à un autre verset où Allâh dit :] “Vous 
n’aurez pas atteint la piété (birr) tant que vous n’aurez pas dépensé en 
aumônes une part de ce que vous aimez” » 5 . 

1.3.2 • D’après d’autres ce passage signifie : et vous n’accepteriez pas d’acheter 
une chose de mauvaise qualité sans demander un rabais sur le prix (...) 

1.3.3. Pour nous [dit Tabarî] le plus pertinent consiste à dire ceci : Dieu encourage 
ici Ses serviteurs à donner l’aumône (çadaqa) et à s’acquitter de leur aumône légale 



(zakât) qu’ils doivent prélever sur leurs biens. Or cette part qu’ils sont tenus de 
donner revient de droit à ceux qui [de par leur pauvreté] ont une part d’aumône 
à recevoir ; ces derniers sont donc associés aux propriétaires des biens sous le rap¬ 
port du droit qu’ils ont sur ces biens c’est-à-dire du droit qu’ils ont sur cette part 
qui devra être prélevée pour eux en aumônes. Or il n’y a aucun doute que, lorsque 
deux hommes se trouvent associés dans la propriété d’un bien, les droits qui revien¬ 
nent à chacun correspondent [en importance] à la part qu’il possède et il n’est permis 
à aucun des deux de léser son associé dans la part qui revient de droit à celui-ci ou à lui 
donner autre chose de moindre ou de meilleure qualité. [Si la production est de 
bonne qualité les parts seront toutes deux de bonne qualité, si la production est 
mauvaise, les parts le seront aussi et s’il y a des produits de bonne qualité mêlés 
à des produits de qualité moindre, chacun des associés aura une part de ces produits 
proportionnellement au droit qu’il a sur l’ensemble 6 ]. 

Dieu fait donc savoir ici que celui qui doit acquitter l’aumône légale ne doit pas 
choisir exclusivement pour cela les produits de mauvaise qualité en gardant les autres 
pour lui car, lui-même n’accepterait pas de recevoir de ses associés ou de ses créan¬ 
ciers des choses de mauvaise qualité à la place des choses de bonne qualité auxquelles 
il a droit à moins d’être accommodant ou de remettre une part de la dette. 

Tabarî considère donc que ce verset concerne plus spécialement 
l’aumône obligatoire dite “zakât”, appelée ainsi car elle purifie et fait 
fructifier les biens, selon ce qui a été dit en com. (2,43)2., tome 1, p. 168. 

Au sujet de l’aumône faite volontairement [indépendante et en sus de l’aumône 
obligatoire] nous disons ceci : certes, nous désapprouvons celui qui emploie autre 
chose que des denrées de la meilleure qualité pour de telles aumônes car Dieu aime 
celui qui s’approche (taqarraba) de Lui en faisant don de ses biens les meilleurs 
et les plus nobles et l’aumône surérogatoire est l’offrande (qurbân) du croyant 7 . 
Toutefois, pour les aumônes, nous ne considérons pas comme illicite l’emploi de den¬ 
rées de moindre qualité car de telles denrées étant plus abondantes peuvent éventuelle¬ 
ment être plus utiles et mieux appropriées pour ceux qui les recevront que les denrées 
d’excellente qualité mais moins abondantes. 

La plupart des savants ont dit la même chose que nous : 

... Ibn Sirrîn a dit : « J’ai interrogé Ubayda sur le passage : “ne choisissez pas inten¬ 
tionnellement un produit de mauvaise qualité pour en faire aumône alors 
que vous-mêmes vous ne le prendriez pas à moins d’être accommodant” 
et il me répondit : 

“Ceci concerne l’aumône obligatoire; je considère que donner un 
dirhem “rogné” (zâ'if) 8 vaut mieux que de donner des dattes ». 

... D’après Ibn Sirrîn, 'Ubayda aurait dit aussi : « Ceci concerne l’aumône obliga¬ 
toire d’institution divine (az_zakat aLmafrûda) ; pour l’aumône faite 
volontairement il n’y a pas de mal à donner des dattes, mais le dirhem 
“rogné” vaut mieux que les dattes ». 

1.4. “ waJlamû annaJLlâha Ghaniyyun Hamîd ” = « et sachez quAllâh est Riche 



et Louangé ». C’est-à-dire : sachez que Dieu est Riche (Ghaniyy) car II se passe de 
vos aumônes (Ghaniyyun e an çadaqâti_kum) et de toute autre chose ; s’il vous a 
imposé celles-ci ce n’est que par miséricorde envers vous, afin que ceux dont vous 
$vez la charge puissent en profiter, que les faibles parmi vous puissent trouver des 
forces et que vouS-mêmes en soyez largement récompensés dans votre Demeure 
ultime; sachez que Dieu est Louangé (Hamîd) car II est Louangé (Mahmûd) 9 
auprès de Ses créatures du fait des bienfaits qu’il leur a prodigués et de la faveur qu’il 
leur a largement dispensée. 

(2,267 à 269)2. Commentaire du verset 268. 

2.1. “ ach-chaytânu ya e iduJcum al-faqra ” = « Satan vous menace de la pauvreté » 1 °. 
Si vous acquittez l’aumône obligatoire imposée sur vos biens et si vous donnez 
des aumônes surérôgatoires, 

“ wa ya'muruJcum biJ-fahchâ' ” = « et il vous ordonne la turpitude » c’est-à-dire 
qu’il vous ordonne d’abandonner l’obéissance à Dieu et d’accomplir des actes de 
désobéissance. 

2.2. “ wa-Llâhu yaeiduJcum maghfiratan min-Hu ” = « alors qiï Allâh vous promet 
Son pardon » n C’est-à-dire qu’il vous promet de voiler (yastur) vos actes honteux 
et de vous faire grâce du châtiment car II effacera (yaghfur) vos péchés par les au¬ 
mônes que vous aurez faites. 

2.3. “wa fadlan” = «et un surcroît » 12 : non seulement Dieu vous rendra [sous 
la forme du pardon] les aumônes que vous aurez faites mais de plus II vous gratifiera 
d’un surcroît de faveur en vous accordant [ici-bas] un surcroît de subsistance. 

... C’est ainsi qu’Ibn Abbâs commente ce passage en disant : « Deux choses provien¬ 
nent d’Allâh et deux de Satan ; celui-ci, d’une part, vous menace de la 
pauvreté et vous dit : ne dépense pas tes biens en aumônes, garde-les car 
tu en auras besoin et, d’autre part, il vous ordonne la turpitude. 

Quant à Allâh, d’une part, Il vous promet le pardon pour ces désobéis¬ 
sances et d’autre part, Il vous promet un surcroît de subsistance ». 

... A propos de ce verset Abd Allâh Ibn Mas'ûd a dit : « Il est une “touche” qui 
provient du Roi et il en est une qui provient de Satan. La “touche” du 
Roi est promesse de bien et reconnaissance du Vrai (aLHaqq) ; celui qui 
en est effleuré, qu’il louange Allâh. La “touche” de Satan est menace de 
mal et négation du Vrai ; celui qui en est effleuré, qu’il cherche refuge en 
Allâh ». 

2.4. “ wa—Llâhu Wâsiun e Alîm” = « et Allâh est “Large” et Très-Savant » c’est-à- 
dire : Dieu est Capable de dispenser largement Sa Faveur qu’il vous a promise en 
puisant dans Sa Surabondance (Fadli_Hi) et l’immensité (sa'a) de Ses trésors ; Il 
est Très-Savant au sujet des dépenses et des aumônes que vous faites et II les prend 
en compte pour vous en vue de vous récompenser en conséquence lorsque vous 
vous présenterez devant Lui. 
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(2,267 à 269)3. Commentaire du verset 269. 

3.1. «Il accorde la sagesse à qui II veut et celui qui a reçu la sagesse a reçu en fait 
un bien considérable ». Dieu accorde la “justesse” (içâba) 13 à ceux de Ses serviteurs 
qu’il veut, et ceux qui ont reçu cette “justesse” ont obtenu un bien considérable. 
Les commentateurs divergent au sujet de ce que désigne ici précisément le terme 
“hikma’’ (traduit ici par “sagesse”). 

3.1.1. • Selon les uns, la “sagesse” mentionnée à cet endroit désigne le Coran et sa 
compréhension (aLfiqhu bLhi). Cet avis est fondé sur des propos d’Ibn Abbâs, de 
Qatâda, d’Abû Aliya, et de Mujâhid. 

... Ibn Abbâs a dit à propos de ce verset : « La sagesse est ici la connaissance du Coran, 
ce qui en est abrogeant et ce qui en est abrogé 14 , ce qui en est “explicite” 
(muhkam) et ce qui en est “complexe” (mutachâbih) 15 , ce qui en est men¬ 
tionné en position d’antériorité et ce qui en est mentionné en position de 
postériorité 16 , ce qui y est déclaré licite et ce qui y est déclaré illicite ». 

... Mujâhid a dit à propos de la sagesse (hikma) mentionnée dans ce passage : « Il 
ne s’agit pas ici de la Prophétie 17 mais du Coran, de la Science ( e ilm) 
et de la compréhension (fiqh) » 18 . 

3.1.2. • Selon d’autres, la “sagesse” désigne ici la justesse dans les paroles et les 
actes et a le sens de “ içâba” : le fait de toucher juste. (...) 

3.1.3. • D’autres disent que la “sagesse” est ici l’intelligence (al_ e aql) ou encore 
la connaissance de la Religion, sa compréhension et le fait de la suivre, ou encore 
la crainte de Dieu selon le verset où Dieu dit : « Les Savants sont, parmi les serviteurs 
d’Allâh, les seuls à Le craindre » (Cor. 35,28). (...) 

3.1.4. # D’autres enfin, disent que le terme “hikma” désigne ici la Prophétie 
(nubuwwa). (...) 

3.1.5. [Conclusion résumée de Tabarî]. La sagesse (hikma) consiste avant tout 
à toucher juste (içâba) et tout ce qui a été dit dans les commentaires cités entre dans 
cette définition ; en effet, on ne peut toucher la vérité sur une question qu’une fois 
la chose comprise et connue. Ainsi celui qui veut toucher juste (muçîb) à propos de 
quelque chose ne peut le faire qu’avec l’art d’atteindre le vrai (çawâb), qu’en ayant 
compris [la chose], en craignant Dieu, en étant doué d’intelligence et en ayant la 
science [adéquate] 19 . Quant à la prophétie elle fait partie de cet art car les prophètes 
doivent être exacts dans leur jugement, compréhensibles et assistés providentielle¬ 
ment pour [que toutes leurs paroles et tous leurs actes soient] l’art d’atteindre le 
vrai. 

3.3. “ wa mâ yadhdhakkaru illâ ûlû Ji-albâb ” = « et il n’y a que les hommes doués 
d’intelligence qui se souviennent de l’avertissement » c’est-à-dire : les seuls qui tien¬ 
nent compte des exhortations du Seigneur, qu’il s’agisse des dépenses en aumônes 
mentionnées dans ces versets (261 à 269) ou des autres obligations ou interdits men¬ 
tionnés ailleurs, et les seuls qui se remémorent Sa promesse et Ses menaces 20 . 
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NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,267 à 269) 

1. Sur la différence entre la “çadaqa”, la “zakât” et T“infâq” (maçdar du verbe “anfaqa”, 
d’où “anfiqû” à l’impératif) voir com. (2,3)3., tome 1, p. 70 et sa note 5. 

2. Le passage coranique “y£Layyu_hâ 1—ladhîna âmanû anfiqû” est donc paraphrasé ici 
par : “yâ ayyuJiâ J_ladhîna çaddaqû taçaddaqû”, ce qui met parfaitement en évidence le rap¬ 
port direct qui existe entre l’acte de reconnaître et d’affirmer la vérité (taçdîq) et la mise en œuvre 
de ce “taçdîq” qui est l’acte de faire des aumônes (taçadduq) encore que s’il fallait traduire tout 
à fait littéralement le verbe “taçaddaqa” il faudrait le rendre non pas par “faire des aumônes 
ou faire des dépenses en aumônes” mais par quelque expression comme : faire des œuvres de 
sincérité (çidq). Voir aussi la note 6 du com. (2,264-266). 

3. Rappelons qu’à Médine la communauté des Compagnons (Açhâb) sê composaient 
principalement des “Muhâjirun”, ceux qui avaient émigrés avec le Prophète de la Mekke, et 
des “Ançâr”, les Auxiliaires, c’est-à-dire les Médinois entrés en Islâm avant ou après l’arrivée 
du Prophète dans leur ville. 

4. La proposition: “illâ an tughmidû fî_hi”, traduite id par « à moins d’être accom¬ 
modant », pourrait se traduire litt. de plusieurs façons : à moins que vous ne soyez accommodants 
en cela ; à moins que vous n’acceptiez des concessions en cela ; à moins que vous ne fermiez 
les yeux sur cela ; à moins que vous n’en fassiez baisser le prix. 

5. Cf. Cor. 3,92. Voir aussi com. (2,177)2. 

6. Cette phrase est une adaptation du texte de Tabarî destinée à rendre le passage le plus 
compréhensible que possible. 

7. Pour rendre ce passage compréhensible, il est nécessaire de faire deux remarques : d’une 
part, le terme “qurbân” (offrande) est de même racine que le verbe “taqarraba” (s’approcher) : 
l’offrande est donc appelée “qurbân” car elle constitue un moyen d’entrer dans la Proximité 
de Dieu (cf. 9,99) ; d’autre part, le croyant “ne cesse de s’approcher de Dieu” par les actes suréro- 
gatoires selon le hadîth qudsî où Dieu dit par la bouche de Son Envoyé : « Pour que le serviteur 
se rapproche de Moi, il n’y a pas d’actes plus excellents que les obligations que Je lui ai impo¬ 
sées ; et, en vérité, il continuera de se rapprocher de Moi par les actes surérogatoires jusqu’à ce 
que Je l’aime... ». 

8. Le “ dirhem zâ'if” n’est pas un faux dirhem car il est bien en argent, mais c’est une pièce 
rognée sur la tranche. En effet, un dirhem intact était une pièce de grande valeur mais difficile 
à manier dans les échanges de petite envergure, aussi le dirhem “rogné”, qu’il le soit de quart, 
de moitié ou de plus, tenait lieu de monnaie de moindre valeur. Si l’aumône effectuée avec de 
telles pièces, malgré leur état, était considérée comme préférable à l’aumône faite en nature, 
c’était probablement du fait que ces pièces, faciles d’échanges, offraient plus de moyens aux 
pauvres pour acquérir ce dont ils avaient besoin que ne leur en auraient offert une aumône en 
nature. 

9. Le terme “Hamîd” de forme “fa'îl” est considéré comme un équivalent intensif du parti¬ 
cipe passif“mahmûd” de forme “mafûl” et qui signifie litt, “celui qui est l’objet de la louange”. 

10. Le verbe “ wa'ada” (d’où : ya'idu) signifie soit “ promettre”, soit “ menacer”. Les maçdars 
“wa'd” et “wa'îd” signifient respectivement “promesse” et “menace”. 

11. “maghfiratan min_Hu” = litt. : « un “recouvrement” de Sa part ». Voir com. (2,261- 
263)3. et sa note 7. 

12. Le terme “fadl” signifie fondamentalement “surcroît” et de là désigne aussi la “faveur” 
et la “grâce”. Voir com. (2,243). 

13. Le terme “içâba”, traduit par “justesse” signifie litt. : le fait de toucher au but, c’est-à- 
dire : le fait de toucher juste, d’être dans le vrai (çawâb). Tabarî interprétera la “ sagesse” (hikma) 
par le terme “içâba” et plus exactement par “içâbatu_ç_çawâb”, le fait de toucher au vrai, en 
donnant à ces termes le sens le plus large qui implique le plus grand “ contenu sémantique possible” 
ce qui lui permettra d’intégrer toutes les différentes interprétations des commentateurs qu’il va 


citer. Remarquons que cette notion fondamentale de “justesse” que comporte le terme “hikma” 
s’oppose à la notion d’“injustice” ou de “non-justesse” (zulm) évoquée dans le verset suivant 
par le terme “zâlimîn”. 

14. “nâsikh” et “mansûkh”, voir com. (2,106). 

15. “mutachâbih” : la traduction par “complexe” est très approximative. Voir Intr. 2.4.2., 
tome 1, p. 20 et sa note 35. Voir aussi com. (3,7). 

16. “muqaddam” et “mu'akhkhar” : voir Annexe de la Préface, table des matières de 
l’“Itqân” (chapitre 44), tome 1, p. xliii. 

17. Voir com. (2,251) où le terme “hikma” était considéré comme désignant la Prophétie. 

18. Dans l’esprit de Mujâhid il peut s’agir ici de science traditionnelle en général ou plus 
spécialement de la science du Coran; le “fiqh” désigne ici, avant tout, la compréhension du 
Coran. Une interprétation semblable de la sagesse avait été donnée en com. (2,127 à 129)6.2. 

19. Aucune faculté n’est totalement isolée des autres dispositions d’un être, surtout lorsque 
l’être est concerné dans son intégralité comme c’est le cas pour les choses d’ordre traditionnel. 
La crainte de Dieu, c’est-à-dire, la crainte du Vrai (al_IJaqq), découle d’une certitude à Son sujet ; 
elle est un effet intérieur de la foi qui est elle-même une forme de connaissance, effet qui dispose 
l’être favorablement pour comprendre les textes sacrés par exemple. L’absence de la crainte 
de Dieu se traduit non seulement par l’irrespect à l’égard du Vrai (il ne s’agit pas ici des vérités 
particulières auxquelles l’incroyant s’accroche d’ailleurs parfois avec acharnement et qui relèvent 
uniquement du domaine de la vie immédiate) mais aussi par une sorte de retournement intellec¬ 
tuel puisque l’incroyant considère au fond de lui-même comme faux ce que le croyant considère 
comme vrai et inversement. Dans ces conditions l’incroyant ne pourra jamais atteindre vérita¬ 
blement à la science du croyant sur les questions d’ordre sacré puisque cet ordre de choses est 
comme inexistant pour lui. En effet, pour que deux êtres atteignent ou obtiennent une science 
sinon identique du moins semblable il faut non seulement que l’objet de leur science le soit mais 
aussi que leur démarche, ne füt-ce qu’au niveau de l’intention et des finalités, soit comparable. 

20. La “promesse” du succès et de la “victoire” spirituels finals, lors de la sortie de ce 
monde, pour ceux qui se seront conformés à la Norme divine, avec ses obligations et ses interdits, 
cette Norme traçant une “Voie droite” nécessairement adéquate pour atteindre à cette victoire. 
La “menace” de l’échec de l’existence terrestre pour celui qui aura rejeté cette Norme, et qui 
n’aura conformé son existence à aucune Norme sacrée ; lors de la mort et de l’effondrement des 
illusions attachées à la vie immédiate, l’être verra alors nécessairement son état réel au “regard” 
du Vrai. 
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« Quoi que vous dépensiez en aumônes ou quel que soit (2,270) 
le vœu que vous formiez, Allâh le connaît et les injustes n’au¬ 
ront aucun soutien ». 

“wa mâ anfaqtum min nafaqatin aw nadhartum min 
nadhrin fa_inna _llâha ya'lamu_hu wa mâ lLzjzâlimîna 
min ançârin”. 

« Si vous faites ouvertement vos aumônes certes elles (2,271) 
sont bonnes mais si vous les cachez et les donnez aux pauvres 
cela vaut mieux pour vous et [dans tous les cas] Allâh vous 
effacera une partie de vos mauvaises actions ; et Allâh est 
parfaitement informé de ce que vous faites ». 

“in tubdû _ç_çadaqâti fa^nfimmâ hiya wa in tukhfû_hâ 
wa tu'tû-hâ _l_fuqarâ'a fa_huwa khayrun la_kum wa 
yukaffiru 'anJkum min sayyi'âtLkum wa_llâhu bi_mâ 
ta'malûna khabîrun”. 

Brefs extraits. 

(2.270) Dieu connaît parfaitement les dépenses que vous faites en aumônes et les 
vœux que vous formez lorsque vous vous imposez à vous-mêmes des actes de piété 
pour Lui obéir et vous rapprocher de Lui. Il vous récompensera en conséquence car 
rien ne Lui échappe : Il sait si vous agissez ainsi en vue d’obtenir Son agrément 1 
ou si vous faites vos aumônes par ostentation ou si vous vouez une obéissance au 
Chaytân 2 . 

“ wa mâ li_z_zâlimîna min ançâr ” = « et les injustes n auront aucun soutien ». 

Nous avions déjà indiqué [dit Tabarî] que le “zâlim” (l’injuste) est celui qui 
place une chose là où il ne convient pas 3 . Dieu qualifie ici de “zâlim” celui qui fait 
ses aumônes par ostentation ou qui voue une obéissance à un autre que Dieu car 
l’injustice (zulm) consiste à faire ces choses d’une façon qui ne convient pas. 

Les injustes n’auront aucun soutien (ançâr), car, au Jour de la Résurrection 
il n’y aura personne pour les soutenir en présence de Dieu, pour les préserver de Son 
châtiment et de Sa terrible “emprise”, ou pour leur apporter une compensation 
[car ils se retrouveront à ce moment-là, totalement dépouillés, leurs actes ayant été 
détruits et réduits en cendres par leur ostentation et leur mauvaise orientation ; 
ils seront comme ce propriétaire dont le jardin était prospère tant qu’il était dans la 
force^de l’âge pour le faire fructifier, et qui fut anéanti par l’incendie lorsqu’il en avait 
le plus grand besoin] 4 . 

(2.271) Ce verset concerne les aumônes faites volontairement (çadaqât at_tatawwu e ). 

« Si vous faites ouvertement vos aumônes » 5 c’est-à-dire : si vous faites connaître 







vos aumônes aux gens et que vous les donniez à ceux auxquels vous les destinez, 
ces aumônes sont certes une bonne chose 6 . 

« mais si vous les cachez et les donnez aux pauvres » c’est-à-dire, si vous les faites 
en secret sans rien en laisser paraître et que vous les donniez aux pauvres 
« cela vaut mieux pour vous ». 

... Sa'îd rapporte que Qatâda a dit à propos de ce verset : « Tout est agréé (maqbûl) 
à condition que l’intention soit sincère (niyya çâdiqa) mais l’aumône faite 
en secret est préférable ». 

... Sa'îd ajoute que Qatâda leur rappelait à cette occasion que « l’aumône (çadaqa) 
“éteint” la faute comme l’eau éteint le feu » 7 . 

... Ibn Abbâs a dit à propos de ce verset : « Allâh a donné à l’aumône surérogatoire 
faite en secret soixante-dix fois plus de valeur qu’à l’aumône surérogatoire 
faite ouvertement et II a donné à l’aumône obligatoire faite ouvertement — 
d’après ce qui est rapporté — vingt-cinq fois plus de valeur qu’à l’aumône 
obligatoire faite en secret ; il en est de même pour tous les actes obligatoires 
(farâ'id) et surérogatoires (nawâfil) dans tous les domaines ». 

Selon d’autres commentateurs, Dieu veut dire ceci : si vous faites ouvertement 
vos aumônes aux Gens du Livre, Juifs ou Chrétiens, certes elles sont bonnes, mais si 
vous les cachez et les donnez à ceux d’entre eux qui sont pauvres, cela vaut mieux. 
Ces commentateurs considèrent qu’il est préférable de cacher les aumônes obliga¬ 
toires ou surérogatoires données aux musulmans pauvres. Ils se réfèrent au propos 
suivant : 

... Yazîd Abî Habîb a dit : « Ce verset a été révélé à propos des aumônes faites aux 
Juifs et aux Chrétiens ». 

Toutefois [ajoute Tabarî], le début de ce verset se présente avec une portée 
générale. Quant à l’aumône obligatoire (zakât), comme toutes les autres œuvres 
obligatoires d’institution divine, il est préférable de l’acquitter ouvertement. 

“wa yukaffiru 'anJcum min sayyïâtiJcum” = « et II vous effacera une partie 
de vos mauvaises actions » c’est-à-dire : et dans l’un et l’autre cas Dieu effacera une 
partie de vos mauvaises actions. 

Tabarî signale trois variantes de lecture pour ce passage. La tra¬ 
duction donnée ci-dessus correspond au texte arabe donné ici mais non 
à la variante que Tabarî considère comme la plus exacte et dont le texte 
est le suivant : 

“ wa nukaffir e an_kum min sayyi'âtLkum” = « et Nous effacerons 
une partie de vos fautes ». Selon cette variante, la structure syntaxique 
du verset est assez différente et son sens est le suivant : 

Si vous faites ouvertement vos aumônes certes elles sont bonnes mais si vous 
les cachez et les donnez aux pauvres « cela vaut mieux pour vous » ; et pour avoir 
caché vos aumônes « Nous effacerons une partie de vos fautes » c’est-à-dire qu’en 
plus de la récompense qui vous sera accordée pour vos aumônes faites volontaire¬ 
ment avec le désir de satisfaire Dieu, vous serez également récompensés pour les avoir 
faites avec discrétion, et cette récompense consistera en l’effacement d’une partie 


de vos fautes [qui n’auront pas encore été effacées par vos aumônes elles-mêmes ou 
par vos autres actes d’obéissance]. 

Le texte de la troisième variante se présente aini : 

“wa tukaffiru e an_kum min sayyi'âtLkum” = « et elles effaceront 
une partie de vos fautes » c’est-à-dire : et ces aumônes [les unes comme 
les autres] effaceront une partie de vos fautes. Ce qui rejoint le sens de 
la première variante sauf que le sujet du verbe est le terme “çadaqât” 
(aumônes) et non le Nom divin “ Allâh”. 

“ wa-Llâhu bi-mâ tamalûna Khabîr ” = « et Allâh est parfaitement Informé de 
ce que vous faites » c’est-à-dire : que vos aumônes soient faites ouvertement ou en 
secret, que vous en parliez, ou que vous n’en fassiez part à personne, Dieu en est 
parfaitement Informé, car rien de ce que vous faites ne Lui échappe. 


NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,270-271) 

1. Voir com. (2,206) et com. (2,265). 

2. Voir com. (2,168), com. (2,169) et com. (2,267 à 269)2.1. 

3. C’est-à-dire, d’une façon générale, est “zâlim” celui qui ne fait pas ce qui convient, au 
moment et au lieu qui conviennent à l’égard de qui il convient, de la manière qui convient. Il 
est bien évident qu’une action peut être juste sous un certain rapport et non sous un autre. Aussi 
ce passage, même s’il ne semble concerner en premier lieu que les êtres totalement injustes, 
a-t-il une portée très générale car, il est bien rare qu’un être soit totalement juste sous tous les 
rapports. Le cas des “injustes” s’oppose ici au cas de ceux qui ont obtenu la sagesse, c’est-à-dire, 
selon le commentaire donné par Tabarî dans le verset précédent, ceux qui agissent avec “justesse” 
(içâba). 

4. La phrase entre crochets est une reprise, adaptée de certains passages du commentaire 
que Tabarî avait fait du verset 266. 

5. Litt. : « Si vous laissez apparaître les aumônes ». Ce cas n’est pas à confondre avec celui 
de l’aumône faite avec ostentation et qui est blâmée dans les versets 2,262, 264 et 266. En effet, 
bien que, apparemment, les attitudes extérieures soient comparables, les dispositions intérieures 
sont toutes différentes : il s’agit id de celui qui agit en vue d’obtenir la satisfaction de Dieu, 
conformément au verset 265, mais qui laisse apparaître la grâce que Dieu lui a accordée pour 
agir de la sorte. Nous avons ici un exemple frappant où des apparences extérieures, semblables 
sous certains rapports, correspondent en réalité à des dispositions intérieures radicalement 
différentes. C’est l’intention initiale d’un acte qui en détermine l’orientation et en fixe la valeur 
selon la parole du Prophète : « Les actes ne valent que par les intentions (innamâ _La e mâlu 
bi_n_niyyât)... ». 

6. Le début de ce verset comporte deux possibilités de compréhension correspondant à 
deux façons différentes de déterminer ses éléments sous-entendus. La possibilité de ce “taqdîr” 
découle de la structure même de ce passage constitué de deux propositions conditionnelles : 

— la première comporte une condition explicitement mentionnée : “ si vous faites ouver¬ 
tement vos aumônes”, 

— la seconde comporte deux conditions explicitement mentionnées : “si vous les cachez” 
et “si vous les donnez aux pauvres”. 

Cette structure obvie du texte, compte tenu de l’opposition entre les premières conditions 
énoncées dans chacune des propositions, entraîne la possibilité d’inférer l’existence, dans la pre¬ 
mière proposition, d’une deuxième condition, sous-entendue, et qui serait opposée d’une certaine 
façon à la deuxième condition énoncée dans la seconde proposition. 

Bien qu’il ne le dise pas explicitement, Tabarî semble préférer le premier “taqdîr” qu’il 




donnera ici, et qui signifie en quelque sorte : si vous faites ouvertement vos aumônes et que vous 
les faites à qui bon vous semble. Ce “taqdîr” se justifie du fait qu’il s’agit ici des aumônes suréro- 
gatoires pour lesquelles la plus grande liberté est laissée à celui qui les fait. 

Tabarî citera ensuite des commentaires correspondant à un “taqdîr” assez différent et 
mettant en évidence le rapport étroit de ce verset avec le verset suivant : si vous faites ouverte¬ 
ment vos aumônes et que vous les donnez aux Gens du Livre. Ce deuxième “taqdîr” se justifie 
du point de vue des circonstances de la révélation de ce verset. 

7. Voir aussi Cor. 11,114. 
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« Il ne t’incombe pas de les guider mais c’est Allâh qui 
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(2,272) 


“laysa e alay_ka hudâ_hum wa_lâkinna _llâha yahdî 
man yachâ'u/wa mâ tunfiqû min khayrin faJi__anfusi_kum/ 
wa mâ tunfiqûna illâ _btighâ'a wajhi _llâhi wa mâ tunfiqû 
min khayrin yuwaffa ilay_kum wa antum lâ tuzlamûna”. 

« (-h) Pour les pauvres qui ont été retenus dans la voie (2,273) 
d’Allâh, qui ne peuvent se déplacer sur terre, que l’ignorant 
croit riches du fait qu’ils s’abstiennent [de solliciter les gens], 
que tu reconnais à leur aspect et qui n’importunent personne 
par des demandes insistantes ; 

Quelque bien que vous donniez en aumônes, Allâh le 
connaît parfaitement ». 

“ lLJ-fuqarâ'i _l_ladhîna uhçirû fî sabîli _llâhi lâ 
yastatî'ûna darban fî _l_ardi yahsabu_humu _l_jâhilu 
aghniyâ'a mina _t_ta e affufi ta e rifu_hum bi_sîmâJium lâ 
yas'alûna _n_nâsa ilhâfan/wa mâ tunfiqû min khayrin fa_ 

_innaJlâha bi_hi e alîmun”. 

Ceux qui dépensent leurs biens en aumônes, de nuit et de (2,274) 
jour, secrètement ou ouvertement, ont leur récompense au¬ 
près de leur Seigneur ; ils ne subiront aucune crainte et ne se¬ 
ront pas attristés. 

“ aLJadhîna yunfiqûna amwâlaJium bLLlayli wa _n_ 

_nahâri sirran wa 'alâniyatan faJaJium ajru_hum e inda 
rabbi him wa lâ khawfun c alay_him wa lâ hum yahzanûna”. 


(2,272) Ce verset étant directement lié au suivant selon la structure signalée 

par les flèches, certains de ces passages seront expliqués dans le commen¬ 
taire du verset'suivant. 

« Il ne t’incombe pas de les guider » : ce n’est pas à toi, ô Muhammad, [ni à tes 
Compagnons] 1 de diriger les associateurs, les Juifs ou les Chrétiens, en les privant 
des aumônes surérogatoires et en ne leur donnant rien en sorte qu’ils entrent en 
Islâm pour pouvoir bénéficier de ces aumônes dont ils ont besoin. 

« mais c’est Allâh qui guide qui II veut » : c’est Lui qui dirige vers l’Islâm et 
qui assiste providentiellement à cette fin ceux qu’il veut parmi Ses créatures ; ne les 
prive donc pas de l’aumône (çadaqa). 

... Chu'ba a dit à propos de ce verset : « [A Médine] le Prophète — ... — ne faisait 
pas d’aumônes aux associateurs. C’est alors qu’Allâh fit descendre ces 
Paroles [mentionnées plus loin] : “ ne faites ces dépenses que par désir de 
la Face d’Allâh”. A partir de ce moment-là, le Prophète leur donna aussi 
des aumônes. 

...Ibn Abbâs a dit : « [A Médine] les Compagnons ne faisaient pas d’aumônes 
à leurs proches restés parmi les associateurs. C’est dans ces conditions que 


ce verset fut descendu [et où Allâh s’adresse, à travers le Prophète, à l’en¬ 
semble des Compagnons : ] 

“Il ne t’incombe pas de les guider mais c’est Allâh qui guide qui II 
veut” » 2 . 

... Ibn Abbâs a dit aussi : « Parmi les Ançâr, il y avait des gens qui avaient des proches 
parmi les Qurayza et les Nadir et qui se gardaient de leur faire des aumônes 
cherchant ainsi à les faire entrer en Islâm. C’est à cette occasion que fut 
révélé ce verset : “Il ne t’incombe pas de les guider...” ». 

... Ibn Zayd a dit à propos de la suite de ce verset : « (...) ne fais des dépenses en 
aumônes qu’en vue de ta propre âme (li_anfusi_ka) 3 et par désir de la 
Face d’Allâh et c’est Allâh qui t’en récompensera ». 

(2,273) “li-l-fuqarâ '...” = « (i->) pour les pauvres ... ». 

Ce passage vient expliciter les termes “ pour vous-mêmes” (li_anfusi_kum), men¬ 
tionnés dans le verset précédent. Le sens est le suivant : « ce que vous dépensez 
comme bien en aumônes [dépensez-le] pour vous-mêmes » c’est-à-dire « pour les 
pauvres qui ont été retenus dans la voie d’Allâh... » ; c’est comme si Dieu avait dit : 
dépensez vos biens en aumônes pour les pauvres qui... La suite du verset précé¬ 
dent est une proposition incidente [dans laquelle Dieu rappelle dans quel but l’au¬ 
mône doit être faite et que, de toute façon, elle ne sera pas perdue]. 

Les “pauvres” (fuqarâ'), mentionnés dans ce verset, sont les Émigrés (muhâ- 
jirun) 4 ou les pauvres parmi eux. 

... Mujâhid a dit à ce propos : « Ces pauvres sont les Quraychites émigrés qui se 
trouvaient avec le Prophète — ...— à Médine ; ce passage signifie qu’il est 
ordonné de leur faire aumône ». 

“ li_l-fuqarâ'i-l-ladhîna uhçirû fî sabîli-Llâh” = « pour les pauvres qui ont été 
retenus dans la voie d’Allâh ». 

Le verbe “uhçirû” (traduit ici par “ont été retenus”) a déjà été suffisamment 
commenté 5 . L’“ihçâr” est le fait de retenir quelqu’un et de l’empêcher de faire 
quelque chose ; il s’agit ici du combat dans la voie de Dieu qui a retenu ces hommes 
et les a empêchés de s’occuper de leurs moyens de subsistance. 

« qui ne peuvent se déplacer sur la terre » : et qui ne peuvent se déplacer ou 
voyager dans le pays pour acquérir leur subsistance en faisant par exemple du 
commerce ou pour demander l’aumône, par crainte de se heurter à un ennemi 6 . 

« et que l'ignorant croit riches du fait quils s'abstiennent ». L’ignorant (jâhil) 
est ici celui qui ignore le cas et la situation de ces pauvres ; il les croit riches parce 
qu’ils s’abstiennent 7 de solliciter les gens. 

“ ta e rifu-hum bisîmâ-hum ” = « que tu reconnais à leur aspect » 8 c’est-à-dire : 
ô Muhammad, accorde tes aumônes à ces pauvres que tu reconnais à leur marque 
(sîmâ-hum) selon la Parole de Dieu « leur marque propre est sur leur visage du fait 
de leurs prosternations » (Cor. 48,29). 

D’après les uns, cette marque est celle de l’humilité et de l’effacement [devant 


Dieu] ; d’après d’autres, il s’agit de la marque de la faim et de leur indigence ou 
encore de l’aspect extrêmement pauvre de leur tenue vestimentaire. 

[Tabarî ajoute]. Le plus pertinent est de dire qu’il s’agit ici de leur aspect exté¬ 
rieur, qui est tel, que le Prophète et les Compagnons, en les voyant, reconnaissent 
qu’ils sont dans le besoin. Il se peut aussi qu’il s’agisse d’une marque propre due à 
leur humilité, ou que leur aspect soit dû à la fois à tout ce qui a été mentionné. 

“lâ yas'alûna-n^nâsa ilhâfan ” = « et n’importunent personne par des demandes 
insistantes ». 

Ce passage signifie littéralement : « et qui ne demandent rien aux 
gens en [leur] faisant des demandes insistantes et importunes » ; le 
verbe “alhafa” (d’où “ilhâf) signifie à la fois demander avec insistance 
et être importun. 

Tabarî précise que ce passage ne veut pas dire que ces pauvres 
demandent aux gens sans insistance ou sans être importuns car cela 
serait en contradiction avec ce qui a été dit précédemment à savoir 
qu’ils s’abstiennent d’une façon générale de solliciter. 

En effet [dit-il] s’ils sollicitaient les gens de quelque façon, leur situation ne serait 
pas inconnue et il n’y aurait pas lieu de préciser au Prophète et à ses Compagnons 
qu’ils les reconnaîtront par leur “marque” car ils se feraient connaître par leur 
demande. 

En réalité [ajoute Tabarî] Dieu précise ici les caractéristiques de ces gens : 
on les reconnaît à leur “marque” et au fait qu’ils ne demandent rien à personne, 
ni de façon insistante ou importune ni de toute autre façon. 

... Qatâda a dit à propos de ce passage : « On nous a rapporté que le Prophète — 
sur Lui les Grâces et la Paix — disait : 

“Allâh, Puissant et Majestueux, abhorre trois choses en ce qui vous 
concerne : les “ on dit” 9 , gaspiller les biens et solliciter beaucoup les gens” 1 °. 

Si tu veux [ajoute Qatâda] à propos des “on dit” je pense qu’il s’agit 
de celui qui passe sa journée et même le début de sa nuit à se réunir avec 
les gens [pour bavarder] puis qui jette sa carcasse sur le lit comme on y 
jetterait un cadavre répugnant, sans qu’Allâh lui ait accordé le moindre 
bénéfice de sa journée ou de sa nuit. 

A propos du fait de gaspiller les biens, je pense qu’il s’agit de celui 
qui n’utilise ses biens que pour satisfaire ses passions, ses désirs et ses amu¬ 
sements en abandonnant le droit d’Allâh 11 .. 

Enfin à propos du fait de solliciter les gens, je pense qu’il s’agit de celui 
qui tend ses bras pour mendier “à pleines mains”, qui couvre de louanges 
celui qui lui donne quelque chose et accable de blâmes celui qui refuse ». 

(2,274) Certains commentateurs considèrent que ce verset concerne ceux qui 
dépensent leurs biens en aumônes, sans être, toutefois, ni prodigue ni avare. 

[Précision sur le statut de l’ensemble des versets 271 à 274]. 

On rapporte [dit Tabarî] que ces versets étaient surtout mis en pratique avant 
la descente des versets de la sourate de 1’“ Immunité” (Barâ'a) dans lesquels se 


trouvent énoncés les différents cas de l’aumône obligatoire; lorsque ces versets 
furent révélés les gens s’en tinrent à ce qui s’y trouvait énoncé 12 . 

NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,272 à 274) 

1. Ce verset s’adresse en premier lieu au Prophète lui-même et ensuite à ses Compagnons, 
en particulier aux Ançâr, d’où le changement de personnes de l’“interlocuté” : singulier au 
début du verset et pluriel ensuite. Voir à ce sujet le com. (2,107). 

2. A Médine, certains Ançâr, ou Compagnons du Prophète d’origine médinoise, apparte¬ 
naient aux tribus arabes Awz et Khazraj, d’autres venaient des clans juifs Qurayza et Nadîr. 
Dans le propos de Chu'ba et ce premier propos d’Ibn Abbâs il s’agissait plus spécialement des 
aumônes refusées aux parents des premiers, et qui étaient restés attachés aux cultes associateurs. 
Dans le propos suivant, il s’agira plutôt des aumônes refusées aux parents des seconds et qui 
étaient restés attachés à la tradition juive. Ce verset vient rappeler la disposition dans laquelle 
une aumône doit être faite ; non seulement, refuser à quelqu’un une aumône afin de lui faire 
embrasser l’Islâm est une façon de contrainte, or Dieu a dit : « Pas de contrainte [pour entrer] 
dans la religion » (Cor. 2,156), mais de plus, celui qui agirait ainsi, associerait à la recherche de 
la satisfaction de son Seigneur, qui doit être pour lui le seul et unique but (cf. Cor. 2,207), une 
motivation seconde, accidentelle et terrestre, celle de vouloir guider les gens de cette façon et, 
en quelque sorte, de vouloir les contraindre à entrer en Islâm alors que c’est Dieu seul qui est 
le Guide (aLHâdi) et le Contraignant (aLQahhâr). 

3. Dans le verset, le passage “ mâ tunfiqû min khayrin faJLanfusLkum” peut se comprendre 
de deux façons selon que les termes “ lLanfusi_kum” sont pris dans leur sens strict comme le 
fait Ibn Zayd et signifient alors “pour vos âmes”, ou dans un sens large et réflexif comme le 
fera plus loin Tabarî et signifient alors “ pour vous-mêmes” ce qui peut encore se comprendre 
de deux façons : 

— “pour vous-mêmes” dans le sens : pour votre propre profit dans l’Autre monde, ce qui 
rejoint le sens précédent ; 

— “pour vous-mêmes” dans le sens : pour ceux d’entre vous qui appartiennent à la même 
communauté que vous, c’est-à-dire : pour les autres musulmans ; c’est ce dernier sens que Tabarî 
retiendra. 

4. Ces hommes qui furent les premiers Compagnons du Prophète à la Mekke, avaient 
laissé tous leurs biens derrière eux pour suivre le Prophète dans son Émigration (voir com. 2,207). 

5..Voir com. (2,196)2.1. 

6. A Médine, dans les premières années de l’Émigration, les musulmans Auxiliaires et 
Émigrés ne représentaient qu’une petite partie de la population. Beaucoup de Médinois étaient 
encore associateurs ou appartenaient aux clans juifs qui manifesteront une hostilité de plus en 
plus violente à l’égard de l’Envoyé et de ses Compagnons. C’est ce qui peut expliquer que, pen¬ 
dant cette période, les Émigrés pauvres, qui ne connaissaient pas encore Médine et ses habitants, 
restaient réservés et ne faisaient pas ouvertement état de leurs besoins. 

7. Nous traduirons ici par un verbe le substantif “ta'affuf”. Tabarî explique que la racine 
de ce verbe signifie : “laisser, délaisser”. 

8. Le terme “sîmâ” recouvre à la fois la signification de “marque propre ou distinctive” 
et celle plus générale d’“ aspect”. 

9. “qîla wa qâla” = (litt.) on dit que... et il a dit que... 

10. Cette phrase du Prophète présente les caractéristiques de la prose rimée : “qîla wa qâl/ 
wa^idâ'atu J_mâl/waJcathrati_s_su'âl/”. 

ï 1. C’est-à-dire : en abandonnant ou en oubliant le droit que Dieu a sur son âme, ses biens, 
et ses actes. 

12. Cf. Cor. 9,60. Voir aussi com. (2,3)3., tome I, p. 70. 


Les versets 275 à 281 concernent la question de l’usure. Nous les 
regrouperons en deux ensembles: 

— 275 à 276 : question de principes, gravité de la transgression, 
excellence de celui qui revient à la réscipiscence, qui est fidèle à la Loi 
et s’y conforme. A ce premier ensemble pourra être rattaché le verset 277 
qui a une portée très générale, mais qui sera commenté par Tabarî 
d’un point de vue structurel en fonction de la question de l’usure qui 
forme l’essentiel des thèmes des versets qui l’encadrent. 

— 278 à 280 : Conséquences : ordre de cessation immédiate et 
définitive de l’usure, mise en garde contre les récidivistes et dispositions 
diverses. A ce deuxième ensemble sera rattaché le verset 281 qui aura 
également un caractère général s’il est envisagé isolément, un caractère 
conclusif s’il est envisagé par rapport aux versets sur l’usure qui le pré¬ 
cèdent, ou un caractère introductif s’il est envisagé par rapport au 
verset qui le suit et qui se rapportera aux actes commerciaux. 
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« Ceux qui se “nourrissent” de l’usure ne se lèveront 
pas autrement [au Jour de la Résurrection] que ne se lève 
celui que le Démon a frappé de folie. Il en sera ainsi du fait 
qu’ils disaient : la vente est semblable à l’usure. 

Or Allâh a déclaré la vente licite et II a déclaré l’usure 
illicite. 


(2,275) 


Celui à qui est parvenue une exhortation de son Seigneur 
et qui cesse [de pratiquer l’usure], à celui-là [reste acquis] ce 
qui est fait et son cas relève d’Allâh. Quant à ceux qui réci¬ 
divent, ceux-là seront les hôtes du Feu et ils y seront immor¬ 
tels ». 

“aLladhîna ya'kulûna _r_ribâ là yaqûmûha illâ kamâ 
yaqûmu _Lladhî yatakhabbatuJiu chlchaytânu mina _1_ 
_massi/dhâlika bi_anna_hum qâlû innamâ _l_bay e u mithlu 
_r_ribâ/wa ahalla _llâhu _l_bay e a wa harrama _r_ribâ/fa_ 

_man jâ'a_hu maw'izatun min rabbiJhi fa_ntahâ faJaJiu 
mâ salafa wa amruJiu ilâ _llâhi wa man e âda fa^û'lâ'ika 
açhâbu _n_nâri hum fî_hâ khâlidûna”. 

« Allâh restreint l’usure et fait fructifier les aumônes (2,276) 
et Allâh n’aime pas l’impie obstiné, le pécheur endurci ». 

“ yamhaqu _llâhu _r_ribâ wa yurbî _ç_çadaqâti wa 
_llâhu lâ yuhibbu kulla kaffârin athîmin. 

(2,275-276) 1. « Ceux qui se nourrissent de l'usure (ribâ) ne se lèveront pas autrement 

que ne se lève celui que le Démon a frappé de folie ». 

1.1. Explication du terme “ribâ ” (traduit ici par usure). 

Ce terme dérive du verbe “rabâ, yarbû” qui signifie : être en sus (zâda e alâ), 
être plus important ( e azuma); c’est ainsi que l’on appellera une colline “râbiya” 1 
du fait qu’elle dépasse le sol plat qui l’entoure, par son importance et sa hauteur. 
On dira de même que quelqu’un est “fî rabâ qawmi_hi” pour dire qu’il fait partie 
des hommes nobles et éminents de son peuple. Le terme “ribâ” signifie donc à l’ori¬ 
gine la proéminence (inâfa) et l’ajoût (ziyâda). L’ajoût (ziyâda) est “ribâ” et le 
“ribâ” d’une chose est ce qui vient s’y ajouter en sorte que celle-ci croît (yarbû). 
Le verbe “arbâ” [dérivé de rabâ] et son maçdar “irbâ'” signifieront : accroître, 
ajouter. C’est ainsi que l’on appellera “murbî” [litt. : celui qui ajoute, qui fait 
accroître] 2 celui qui double la dette de son créancier ou qui l’augmente lorsqu’il lui 
accorde un retard pour l’échéance et qu’il ajoute donc quelque chose à la dette 
initiale qui aurait normalement dû être payée au terme 3 . 

1.2. Pratique de l’usure dans la Jâhiliyya. 

... Mujâhid a dit : « Dans la Jâhiliyya lorsqu’un homme avait une dette envers un 
autre il allait le trouver et lui disait : “Je te donne telle ou telle chose et tu 
m’accordes un délai”. [Le créancier acceptait] et reculait l’échéance ». 

... Qatâda a dit : « Dans la Jâhiliyya, le “ ribâ” (l’usure) consistait en ce qu’un homme, 
ayant vendu quelque chose et devant être payé à une échéance donnée, 
retardait l’échéance en augmentant la dette si son débiteur ne payait pas 
au terme convenu ». 


1.3. Explication de ce passage. 

Dieu — que Sa louange spit magnifiée — veut dire ici que ceux qui se seront 
nourris de l’usure dans ce monde ne se lèveront pas de leur tombe au Jour de la 
Résurrection autrement que ne se lève celui qui a été frappé ici-bas de folie par le 
Démon. Les commentateurs ont donné une explication comparable à la nôtre : 
... Mujâhid a dit à propos de ce passage : « Ceux qui, dans ce bas-monde, se seront 
nourris de l’usure, ne se lèveront pas au Jour de la Résurrection autrement 
que ne se lève celui que le Démon a frappé de folie ». 

... Sa'îd ibn Jubayr a dit à propos de ce passage : « Celui qui se sera nourri de l’usure 
sera ressuscité au Jour de la Résurrection dans l’état d’un fou en suffo¬ 
cation ». 

Le passage “ aLladhî yatakhabbatu_hu _ach_chaytânu min al_ 
jnass”, traduit ici par « celui que le Démon a frappé de folie » pour- 
rait se traduire littéralement par « celui que le Démon a frappé de 
contact (mass) ». Tous les commentateurs interprètent le terme “mass” 
(litt. : toucher, contact) par “ folie” (junûn). 

[Tabarî ajoute]. Quelqu’un nous demandera peut-être ceci : celui qui utilise 
l’usure dans son commerce et ne s’en nourrit pas, est-il aussi concerné par cette 
menace? Nous lui répondrons que oui car [contrairement au sens apparent du texte] 
ce n’est pas le fait de s’en nourrir qui est plus spécialement interdit. Les choses sont 
formulées ainsi car, lors de la descente de ce verset, la nourriture de ceux qui étaient 
concernés par sa révélation provenait de l’usure ; en les mentionnant donc avec 
cette caractéristique propre, Dieu accentuait pour eux la gravité de l’usure et la laideur 
de leur situation lorsqu’ils s’en nourrissaient 5 . 

Ce que Dieu dit dans les versets suivants « Ô vous qui croyez, craignez Allâh 
et laissez ce qui reste de l’usure... » prouve l’exactitude de ce que nous disons et que 
l’interdiction (tahrîm) concerne l’usure sous tous ses aspects : travailler grâce à 
l’usure, s’en nourrir, la prendre ou la donner. 

C’est ce qui ressort clairement des propos de l’Envoyé de Dieu —... — qui a dit : 
« Allâh maudit celui qui se nourrit de l’usure, celui qui nourrit les autres avec elle, 
celui qui l’enregistre (kâtib) et ceux qui en sont témoins (chuhadâ') lorsqu’ils sont 
au courant [de sa nature] ». 

(2,275-276)2. « Il en sera ainsi du fait qu'ils disaient : “la vente est semblable à 
l'usure ” ». 

Dieu veut dire ceci : la laideur de leur état au Jour de la Résurrection, la façon 
lamentable dont ils sortiront de leur tombe et le caractère sinistre de ce qui les 
atteindra alors, seront dus au fait que, dans ce monde, ils auront nié [l’évidence] 
et forgé des mensonges en disant : la vente (bay e ) que Dieu a permise à Ses serviteurs 
est semblable à l’usure. En effet, dans la Jâhiliyya, parmi les gens qui se “nourris¬ 
saient” de l’usure, les débiteurs disaient au moment de l’échéance à leurs créanciers : 
donne-moi un délai supplémentaire, j’ajouterai quelque chose à tes biens. S’ils 



agissaient ainsi et qu’on leur disait que c’était là de l’usure, chose illicite, ils répli¬ 
quaient : il est pareil pour nous que le prix soit augmenté au moment de la vente 
ou au moment de l’échéance [du paiement]. Dieu affirme ici que ce qu’ils disent est 
faux et II dit : 

(2,275-276)3. “wa ahalla JLlâhu JlJbay'a wa harrama -r^ribâ” = « Or Allâh a 
déclaré la vente licite et II a déclaré l'usure illicite ». 

Dieu veut dire qu’il a déclaré licite les gains obtenus par le commerce, le négoce 
ou l’échange et déclaré illicite le “ribâ” c’est-à-dire l’“ajoût” que le créancier ajoute 
à la dette de son débiteur du fait qu’il retarde l’échéance à laquelle la dette doit lui 
être payée. 

[En d’autres termes] Dieu dit ceci : les deux augmentations ne sont pas iden¬ 
tiques : l’augmentation faite d’un point de vue de vente et faisant donc partie du 
prix de vente [la vente étant effectuée à ce moment-là] n’est pas comparable à l’aug¬ 
mentation faite à la suite d’une remise à plus tard de l’échéance et rajoutée au mo¬ 
ment de cette dernière ; car J’ai déclaré illicite cette seconde augmentation alors 
que J’ai déclaré licite la première, celle qui est faite sur le prix initial 6 à partir duquel 
le commerçant vend sa marchandise dont il a revalorisé [avant la vente] la qualité 
(yastafdilu fadla__ha). 

Dieu — Puissant et Majestueux — a donc dit que l’augmentation (ziyâda) faite 
d’un point de vue de vente (min wajh al_bay e ) n’est pas comparable à l’augmentation 
faite d’un point de vue d’“ usure” (min wajh ar_ribâ) car, dit-il. J’ai déclaré licite 
la vente (bay e ) et illicite 1’“usure” or l’Ordre [des choses] est Mon Ordre (amrî) 
et les créatures sont Mes créatures (khalqî) parmi lesquelles Je décrète ce que Je 
veux et auxquelles Je demande de M’adorer comme Je le veux sans qu’aucune 
d’entre elles n’ait à s’écarter de Mon Autorité ou à s’opposer à Mon Ordre ; il n’in¬ 
combe à Mes créatures que de M’obéir et de se soumettre à Mon Autorité. 

(2,275-276)4. Commentaire du verset 275. 

« Celui à qui est parvenue une exhortation (maw'iza) de son Seigneur et qui 
cesse [de pratiquer l'usure\ à celui-là [reste acquis ] ce qui est fait et son cas relève 
d'Allâh ». 

“ fa-man jâ'a-hu maWizatun min RabbiJhi ” = « Celui à qui est parvenue une 
exhortation de son Seigneur ». Le terme “maw'iza” (traduit par exhortation) rap¬ 
pelle ici les termes par lesquels Dieu évoque et menace dans ces versets ceux qui se 
“nourrissent” de l’usure. Celui à qui une telle mise en garde est parvenue, qui cesse 
de se “nourrir” de l’usure, se garde de la pratiquer et l’évite, 

“fa laJiu mâ salafa ” = (litt.) « à lui ce qui précède » c’est-à-dire : il lui reste 
acquis ce qui est fait : l’usure qu’il avait prise ou dont il s’était nourri avant que ne 
lui vienne l’exhortation et l’interdiction (tahrîm) de son Seigneur, lui reste acquis ; 
...A propos de ce passage, Suddiyy a dit : « L’“exhortation” est le Coran et “ce 
qui précède” (mâ salafa) c’est l’usure dont s’est nourri celui qui la prati¬ 
quait ». 
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“ wa amruJtu illâ -Llâh ” = (litt.) « et son affaire [revient] à Allâh » c’est-à-dire : 
une fois que l’exhortation et l’interdiction lui sont parvenues et qu’il s’est arrêté 
de prendre l’usure ou de s’en nourrir, il revient à Dieu de le préserver de toute réci¬ 
dive et de le soutenir dans sa décision de cesser cette pratique, ou, si Dieu le veut, 
de l’abandonner à lui-même. 

“wa man 'âda ” = (litt.) « Quant à celui qui récidive » c’est-à-dire : celui qui 
recommence à se nourrir de l’usure et qui réitère les propos qu’il tenait sur cette 
question avant que l’exhortation et l’interdiction de Dieu ne lui parviennent en disant 
que la vente est semblable à l’usure ; tous ceux qui sont dans ce cas, 

« ceux-là seront les hôtes du Feu et ils y seront immortels ». 

(2,275-276)5. Commentaire du verset 276. 

SA. “yamhaqu _Llâhu -r^ribâ” = « Allâh restreint Yusure » c’est-à-dire qu’il 
l’amoindrit et la fait disparaître. 

...C’est ainsi qu’Ibn Abbâs explique ce passage : « Allâh amoindrit (yanquçu) 
l’usure ». 

Ceci rejoint le propos du Prophète rapporté par Ibn Mas'ûd : « L’usure même 
si elle augmente, augmente vers un amoindrissement (ar_ribâ wa in kathura fa 
ilâ qall) » 7 . 

5.2. “wa yurbî -Ç-çadaqât” = « Et fait fructifier les aumônes » c’est-à-dire : Dieu 
doublera la récompense attachée aux aumônes et la fera croître. Nous avons déjà 
expliqué suffisamment la signification fondamentale des termes “ribâ” et “irbâ'” 
pour ne plus avoir à y revenir (voir ci-dessus 1.1.). 

Si quelqu’un nous demande comment Dieu fit accroître les aumônes nous répon¬ 
drons que cet accroissement (irbâ') est leur multiplication (id'âf) en faveur de celui 
qui les a faites, selon la Parole de Dieu — que Sa louange soit magnifiée — : « Le 
cas [de la récompense] de ceux qui dépensent leurs biens dans la voie d’Allâh est 
comparable au cas d’un grain produisant sept épis, chaque épi produisant cent 
grains... » (Cor. 2,261). 

« Quel est donc celui qui fait un beau prêt à Allâh afin qu’Allâh lui multiplie 
[la récompense] un grand nombre de fois... » (Cor. 2,245). 

...et selon ce que rapporte Abû Hurayra : « Le Prophète — ... — a dit : « Allâh 
accepte les aumônes (çadaqât) et les prend de Sa Main droite puis II les 
fait grandir (yurbî) pour chacun d’entre vous de la même façon que l’un 
d’entre vous ferait grandir son poulain, en sorte que la bouchée [donnée 
en aumône] devienne semblable en importance à la montagne d’Ohod 8 . 
Ceci est confirmé dans le Livre d’Allâh... : “Ne savez-vous pas que c’est 
Allâh qui accepte le repentir de la part de Ses serviteurs et qui prend les 
aumônes” (Cor. 9,104) et “Allâh restreint l’usure et fait fructifier les 
aumônes” ». 

... Abû Hurayra rapporte encore que le Prophète — ... :— a dit : « Allâh accepte les 
aumônes de Sa Main droite et II n’accepte que ce qui est excellent 9 ; [qui¬ 
conque parmi vous aura donné une bouchée en aumône] Allâh fera gran- 


dir cette bouchée en sa faveur comme l’un d’entre vous ferait grandir son 
poulain ou son petit enfant, et ce, au point qu’elle sera devenue plus grande 
que la montagne d’Ohod lorsqu’il la retrouvera au Jour de la Résurrection ». 

5.3. “wa Llâhu lâ yuhibbu kulla kajfârin” — « Allâh n'aime pas l'impie obstiné » 
c’est-à-dire : Dieu n’aime pas l’être qui s’obstine dans l’impiété à l’égard de son 
Seigneur et qui se maintient dans son état d’impiété [particulièrement en] déclarant 
licite le fait de se nourrir de l’usure ou d’en nourrir les autres, 

“ athîm ” = « le pécheur endurci » qui persiste dans le péché en faisant ce que Dieu 
lui a interdit, qu’il s’agisse de se nourrir de l’usure ou de quelque autre chose inter¬ 
dite 10 ou qu’il s’agisse d’une autre sorte de désobéissance, qui ne se repent pas de 
ses fautes et ne tient aucun compte des exhortations que Dieu lui adresse dans les 
versets de Son Livre. 

NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,275-276) 

1. Dans le verset 265 nous avions vu le terme “rabwa”, de même racine, et de même sens 
que “râbiya”. Pour comprendre ces versets et leurs commentaires il faut remarquer dès le début 
la différence radicale entre les significations étymologiques du terme “ribâ” et de son correspon¬ 
dant normal en français “usure”. (Voir ci-dessous note 3). 

2. “murbî” correspond au participe actif du verbe “arbâ” dont le maçdar est “irbâ'”; 
ce verbe sera mentionné dans le verset suivant (yurbî) et signifiera : fructifier, en parlant des 
aumônes (Voir plus loin par. 6.2.). 

3. En toute rigueur “ ribâ” désigne ce qui vient s’ajouter à, c’est-à-dire plus particulièrement : 
l’intérêt sous toutes ses formes et “irbâ'” désigne : le fait de demander et de prendre cet intérêt. 
Le terme français “usure” s’appliquait originellement à l’intérêt lui-même mais désigna plus 
spécialement, par la suite, le prêt avec intérêt excessif. Ce terme “usure” s’il est pris dans son sens 
premier, peut traduire le terme “ribâ” (l’intérêt sous toutes formes) ; s’il est pris pour désigner 
“le prêt à intérêt lui-même” il traduira le terme “irbâ'”, et celui qui pratique ce prêt, le “murbî” 
sera l’usurier ; mais si ce terme d’usure est pris dans son sens plus tardif où il ne désigne que 
l’intérêt à taux excessif, ou la pratique d’un tel intérêt, dans ce cas il ne traduit plus exactement 
ni le terme “ribâ” ni le terme “irbâ'”. 

Signalons encore deux points : en pratique le terme “ribâ” (l’intérêt) en est arrivé à prendre 
aussi la signification du terme “irbâ'”. 

Par ailleurs, il faut noter que les connotations du terme “usure” évoquent une dégradation 
et une altération (ce qui n’est pas sans rapport, historiquement, avec l’inflation et l’altération 
des monnaies) alors que la notion fondamentale attachée au terme “ ribâ” est comme le rappelle 
Tabarî, celle d’un accroissement et d’un surplus. La même chose est donc envisagée de part et 
d’autre selon des points de vue très différents. Il ne faudra pas perdre de vue cette différence 
radicale à l’occasion du commentaire du verset 276. 

4. “ aL/amal b i hi ” : pourrait aussi se traduire par : travailler en faisant de l’usure. 

5. Sur la gravité de T “ingestion” de nourriture d’origine illicite voir aussi com. (2,174) 
et sa note 4. 

6. L’expression “ra's mâl” dont le pluriel “ru'ûs amwâl” sera mentionné en 2,279, a été 
traduite ici par “prix initial” bien qu’elle signifie littéralement : la tête du bien, c’est-à-dire le 
capital. Ici le prix est assimilé au capital dans la mesure où il en fait déjà partie même si le paie¬ 
ment n’est pas encore effectué actuellement. 

7. L’usure, qui devrait être, comme le mot “ ribâ” le laisserait entendre, un accroissement 
et une fructification, est au contraire un amoindrissement et une perte. Par son appellation même 



de “ribâ”, l’usure est une sorte d’“ accroissement à l’envers” : un supplément apparent de biens 
qui correspond en réalité à uneperte,au contraire des aumônes qui sont une diminution apparente 
de biens mais correspondent en réalité à un accroissement puisque Dieu les fait fructifier (yurbî), 
ce qui accentue le caractère catastrophique de cet accroissement “pervers” qit’est l’usure. 

’ 8. C’est au pied de cette montagne qu’en l’an III de l’Hégire eut lieu la bataille d’Ohod 

qui se termina par une défaite pour les musulmans. 

9. Cf. Cor. 2,267 et voir aussi com. (2,267 à 269)1.1. et 1.2. 

10. A propos des interdits alimentaires voir com. (2,172-173). 
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« Ceux qui auront cru, qui auront fait des œuvres pies, (2,277) 
qui auront accompli la prière et acquitté l’aumône, auront 
leur récompense auprès de leur Seigneur, ne subiront aucune 
crainte et ne seront pas attristés ». 

“inna _Lladhîna âmanû wa e amilû _ç_çâlihâti wa 
aqâmû _ç_çalâta wa âtawu _.z zakâta la_hum ajru_hum 
e inda rabbLhim wa lâ khawfun e alay_him wa lâ hum 
yahzanûna”. 

(2,277) “ inna _Lladhîna âmanû ” = « Ceux qui auront cru » c’est-à-dire, ceux qui 
auront reconnu que Dieu et Son Envoyé, sont véridiques et que çe que celui-ci a 
transmis de la part de leur Seigneur [en particulier] au sujet de l’interdiction de 
l’usure, ou au sujet de toutes les autres normes de la Religion (dîn) est vrai, 

“wa ' amîlû-Ç-.çâlihâti” = « qui auront fait des œuvres pies », celles que Dieu 
a ordonné de faire et celles qu’il a encouragé à faire 1 , 

“ wa aqâmu -Ç-çalâta” = « accompli la Prière » obligatoire (mafrûda) en obser¬ 
vant ses normes et en respectant ses convenances, 

“wa âtawu _ z^zakâta ” = « acquitté Vaumône » obligatoire qu’ils doivent pré¬ 
lever sur leurs biens, ceux qui auront été dans ce cas, même s’ils s’étaient nourris 
de l’usure, avant que ne leur vint l’exhortation de leur Seigneur à ce sujet, 

“ taJtum ajru-hum ” = « auront leur récompense » pour leurs œuvres, leur foi 
et leurs aumônes 


“ 'inda RabbiJriim ” = « auprès de leur Seigneur » le Jour de leur Retour lorsqu’ils 
auront besoin de Lui; 

“ wa lâ khawfun e alayJhim ” = « ils ne subiront aucune crainte » : ce Jour-là ils 
n’auront pas à craindre le châtiment de Dieu pour ce qu’ils auront fait antérieure¬ 
ment, dans leur état d’ignorance (jâhiliyyatl_him) et d’impiété (kufri_him), avant 
que l’exhortation au sujet de l’usure ne leur parvienne et qu’ils ne se repentent et 
reviennent vers Dieu en reconnaissant la vérité de Ses promesses et de Ses menaces ; 

“ wa lâ hum yahzanûna” = « et ils ne seront pas attristés » d’avoir abandonné 
l’usure ici-bas et d’avoir cessé de s’en nourrir et de travailler avec car ils verront 
alors quelle importante récompense Dieu leur a réservée pour avoir abandonné 
cette chose dans ce monde en vue d’obtenir Son agrément dans l’Autre ; c’est ainsi 
qu’ils atteindront ce qui leur a été promis 2 . 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,277) 

1. Cette distinction correspond à celle des œuvres obligatoires (mafrûda) et des œuvres 
surérogatoires (nawâfil ou mandûba). 

2. Voir Cor. 2,112 et 262 et com. (2,261-263)2.2. Voir aussi com. (2,5)2.2., tome I, p. 74. 
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(g) Ijî-W jlj 

« Ô vous qui croyez, craignez Allâh et laissez ce qui 
reste de l’usure si vous êtes croyants ! » 


“yâ'ayyu-hâ _l_ladhîna âmanû _ttaqû _llâha wa dharû 
mâ baqiya mina _r_ribâ in kuntum mu'minîna”. 


(2,278) 


« Si vous ne le faites pas, soyez sûrs d’une guerre de la (2,279) 


part d’Allâh et de Son Envoyé ; si vous revenez [de votre 
erreur] il vous restera vos capitaux et vous ne léserez per¬ 
sonne et ne serez point lésés ». 

“ fa_in lam tâf alû fa_'dhanû bi_harbin mina _llâhi wa 
rasûli_hi wa in tubtum fa_la_kum ru'ûsu amwâli_kum lâ 
tazlimûna wa lâ tuzlamûna”. 

« Si [votre débiteur] est dans la gêne, [accordez-lui] un 
délai jusqu’à ce qu’il ait une facilité [pour vous payer]. 
Si vous faites aumône [de ce qui vous est dû] cela vaudrait 
mieux pour vous si vous saviez ». 

“wa in kâna dhû e usratin fa_naziratun ilâ maysaratin 
wa an taçaddaqû khayrun la_kum in kuntum ta'lamûna”. 


( 2 , 280 ) 


(2,278-280)1.1. Commentaire du verset 278. 

« ô vous qui croyez , craignez Allâh » en obéissant à Son Ordre et en cessant 
de faire ce qu’il vous a interdit, 

“wa dharû mâ baqiya min ar^ribâ” = « et laissez ce qui reste de l'usure » c’est- 
à-dire : et renoncez à demander ce qui vous resterait à recevoir en supplément de 
votre capital initial [prix initial de vente, somme prêtée, etc.] tel qu’il était avant 
que vous ne l’augmentassiez par l’usure. 

« si vous êtes croyants » c’est-à-dire : si vous réalisez effectivement par vos actes 
vos paroles de foi. 

... Dahhâk a dit à propos de ce verset : « Dans la Jâhiliyya les gens s’engageaient 
réciproquement à l’usure. Lorsqu’ils entrèrent en Islâm il leur fut ordonné 
de ne reprendre que leurs capitaux ». 

1.2. Circonstances de la révélation des versets 278 et 179. 

On rapporte que ce verset a été descendu à propos des gens qui entrèrent en 
Islâm tout en ayant encore à recevoir un solde de certaines personnes avec lesquelles 
ils pratiquaient l’usure ; au moment de leur entrée en Islâm ils avaient déjà reçu 
une partie des profits de cette usure et il leur restait à prendre le solde. Dieu leur fait 
grâce pour ce qu’ils perçurent avant la descente de ce verset et leur interdit de pren¬ 
dre ce reliquat. 

... Suddiyy a dit : « Ces versets ont été révélés à propos de Abbâs ibn Abd aLMuttalib 
et d’un homme des Banû Mughîra qui étaient tous deux associés dans la 
Jâhiliyya et pratiquaient alors l’usure à l’égard des gens de la tribu de 
Thaqîf, les Banû Amru... Lors de l’arrivée de l’Islâm, ces deux hommes 
possédaient des biens importants acquis par usure et Allâh leur fait savoir 
qu’ils doivent renoncer à présent ce qui leur restait à prendre comme sur¬ 
plus du fait de l’usure pratiquée dans la Jâhiliyya ». 

... Ibn Jurayj a dit à propos de ces deux versets : « La tribu des Thaqîf s’était engagée 
auprès du Prophète à considérer que tout ce qu’ils avaient encore à recevoir 


comme profits de l’usure et tout ce qu’ils avaient encore à donner aux autres 
était caduque. 

Lorsqu’eut lieu l’Entrée victorieuse à la Mekke, Ttâb ibn Asîd y fut 
désigné comme gouverneur. Or dans la Jâhiliyya les Banû Amru... prenaient 
les produits de l’usure aux Banû Mughîra et ceux-ci pratiquaient l’usure 
avec ceux-là. A l’arrivée de l’Islâm, les Banû Amru avaient une grande 
quantité de biens à recevoir des Banû Mughîra : ils vinrent donc les trouver 
pour leur demander les produits de l’usure mais ceux-ci refusèrent de 
leur donner quelque chose en Islâm. Le différend fut porté devant e Itâb 
ibn Asîd qui écrivit à l’Envoyé d’Allâh — sur lui les Grâces et la Paix — 
C’est alors que furent révélés les versets suivants : “ô vous qui croyez, 
craignez Allâh et laissez ce qui reste de l’usure si vous êtes croyants ! Si 
vous ne le faites pas, soyez sûrs d’une guerre de la part d’Allâh et de Son 
Envoyé ; si vous revenez [de votre erreur] il vous restera [à reprendre] 
vos capitaux et vous ne léserez personne et ne serez point lésés” ». 

(2,278-280)2. Commentaire du verset 279 (Brefs extraits). 

« Soyez sûrs d'une guerre de la part d’Allâh et de Son Envoyé ». 

2.1. Explication de “fa_'dhanû” (traduit ici par : soyez sûrs). 

Les lecteurs divergent à propos de ce passage. La plupart des lecteurs de Médine 
lisent “fa_'dhanû” avec le sens de : sachez que. 

La plupart des lecteurs de Kûfa lisent : “fa_âdhinû” avec le sens de : faites 
savoir, annoncez (...). 

[Tabarî ajoute] C’est la première lecture qui est la plus exacte ; le sens est le 
suivant : sachez cela (i e lamû) et soyez-en sûrs (...) C’est également là l’interprétation 
des commentateurs : 

... Ibn Abbâs a dit à propos de ce passage : « L’imâm des musulmans a le devoir de 
chercher à faire revenir de son erreur celui qui persiste à pratiquer l’usure 
et n’y renonce pas ; s’il y renonce [il le laissera] sinon il le fera exécuté ». 
... Ibn Abbâs a encore dit : « Au Jour de la Résurrection on dira à celui qui s’était 
nourri de l’usure : prends tes armes en vue de la guerre » l . 

Tous ces propos montrent clairement que ce passage signifie que Dieu fait 
savoir qu’il fera la guerre et combattra les usuriers mais ne signifie pas que ceux-ci 
doivent annoncer la guerre à d’autres. 

2.2. « si vous revenez [de votre erreur] il vous restera vos capitaux » c’est-à-dire : 
il vous restera à recevoir ce que les gens vous doivent [sur la base de leurs dettes 
initiales envers vous] sans le supplément (ziyâda) que vous avez ajouté à ces dettes 
pour faire de l’usure. 

... Qatâda rapporte que le jour de la prise de la Mekke le Prophète dit dans son ser¬ 
mon : « L’usure pratiquée dans la Jâhiliyya est totalement abolie. La pre¬ 
mière usure que j’ai commencé à abolir est celle de Abbâs ibn Abd al_ 
Muttalib » 2 . 

« vous ne léserez personne » en ne prenant de vos créanciers que vos avoirs ini- 


tiaux (ru'ûs amwâl), tels qu’ils étaient avant que vous ne les augmentassiez et en 
laissant ce que vous avez rajouté par la suite et qui ne vous revient pas ; 

« et vous ne serez pas lésés » par vos créanciers, car en ne vous donnant que ce 
qui vous était dû initialement et non ce que vous avez rajouté par la suite à leurs 
dettes pour le délai supplémentaire que vous leur aviez accordé, ils ne vous frustrent 
d’aucun droit, ce supplément ne vous revenant en aucune façon. 

(2,278-280)3. Commentaire du verset 280 (Brefs extraits). ^ 

3.1. “ wa in kâna dhû 6 usratin ” = (litt.) « S'il c'est quelqu'un dans la gêne » c’est-à- 
dire : si l’un de vos débiteurs est dans la gêne (...). 

“fa naziratun ilâ maysaratin ” = (litt.) « alors un délai jusqu'à une facilité » 
signifie : accordez-lui un délai jusqu’à ce qu’il ait une facilité pour vous payer. 

3.1.1. # Selon certains commentateurs il a une portée restreinte et ne concerne 
que les dettes qui ont été contractées avec usure par quelqu’un qui n’était pas encore 
musulman. De ce point de vue, ce verset indique que, lorsqu’un tel débiteur entre 
en Islâm et se trouve dans la gêne pour payer le solde de sa dette initiale, on lui laisse 
le délai nécessaire jusqu’à ce qu’il trouve des facilités pour régler son créancier. 

Ce point de vue est confirmé par une douzaine de propos concor¬ 
dants principalement ceux d’Ibn Abbâs et de Charîh qui rappellent 
que ce passage a été révélé à propos de l’usure (ribâ) et que les autres 
dettes que celle qui vient d’être définie sont comme un dépôt : 

... Ibn Sirrïn rapporte : « Un homme vint trouver Charîh pour porter plainte contre 
un autre [un de ses débiteurs qui ne payait pas ses dettes]. Charîh condamna 
celui-ci à une peine de prison. Quelqu’un qui se trouvait près de Charîh 
fit remarquer qu’il s’agissait d’un homme dans la gêne et qu’Allâh avait dit 
dans Son Livre : “ S’il est dans la gêne, accordez-lui un délai jusqu’à ce 
qu’il ait une facilité”. 

Charîh lui répondit : Ce passage entre dans le domaine du “ribâ” 3 
en vérité Allâh a dit dans Son Livre : “ Allâh vous ordonne de donner les 
dépôts à qui de droit et si vous jugez entre les gens, de juger avec justice ” 
(Cor. 4,58). 

Or, ajoute Charîh, Allâh ne va pas nous ordonner une chose pour nous 
châtier ensuite si nous l’exécutons ». 

3.1.2. • Selon d’autres commentateurs ce verset a une portée générale et concerne 
tous les créanciers qui ont une dette à se faire payer de la part d’un débiteur en diffi¬ 
culté, quelque soit cette dette. 

... Dahhâk dit à propos de ce passage : « Il en est ainsi de toute dette qu’un musulman 
doit acquitter ; il n’est pas licite qu’un musulman qui doit se faire rembour¬ 
ser une dette de la part d’un frère qu’il sait être dans la gêne, le fasse em¬ 
prisonner ou exige de lui son dû avant qu’Allâh ne l’ait remis à l’aise ; le 
délai n’a été institué que pour les choses licites » 4 . 

[Tabarî ajoute] C’est ce dernier avis qui est le plus pertinent même si ceux qui 
sont concernés en premier lieu par ce passage sont les musulmans du temps du Pro- 


phète qui avaient encore des dettes à rembourser après leur entrée en Islâm, dettes 
qu’ils avaient contractées avant et sur lesquelles leurs créanciers avaient appliqué 
l’usure. Bien que ce soit à propos de ces gens que ce verset fut révélé, le statut que 
Dieu énonce ici en ordonnant, à ces créanciers usuriers d’accorder un délai à leurs 
débiteurs, s’impose à tout créancier qui doit se faire rembourser une dette de la 
part d’un débiteur en difficulté et il est tenu de lui accorder ce délai. (...) 

3.2. « Si vous faites aumônes (taçaddaqû) cela vaudrait mieux pour vous si vous 

saviez ». Les commentateurs divergent sur ce passage. 

• D’après les uns cela signifie : si vous faites aumône à votre débiteur de la dette 
dont il vous est redevable, qu’il soit pauvre ou riche, cela vaut mieux pour vous. 

• D’après les autres cela signifie : si vous faites aumône de la dette qui vous est 
due à celui de vos débiteurs qui est en difficulté pour vous la payer, cela vaudrait 
mieux pour vous. Cet avis èst fondé sur les propos suivants : 

... Dahhâk a dit : « “Si vous faites aumône cela vaudrait mieux pour vous” que 
d’accorder un délai jusqu’à ce que votre débiteur soit à l’aise. Allâh — 
Puissant et Majestueux — a préféré l’aumône (çadaqa) au fait d’accorder 
un délai (nazâra) ». 

[Tabarî ajoute] C’est cette interprétation qui est la plus exacte car ce passage 
vient immédiatement à la suite du passage concernant le débiteur en difficulté. 

(2,278-280)4. Remarques sur la révélation des versets portant sur Vusure. 

On dit que ces versets statuant sur l’usure sont les derniers versets du Coran 
à avoir été révélés. 

... Sa e îd ibn aLMussayyib rapporte que Umar ibn aLKhattâb a dit : « Les derniers 
versets du Coran à être descendus sont les versets sur l’usure 5 . Le Prophète 
d’Allâh — sur lui les grâces et la Paix — a été rappelé [à son Seigneur] 
avant d’avoir pu les expliquer. Laissez donc l’usure (ribâ) et ce qui est 
douteux (rîba) ». 

...Âmir rapporte que Umar se leva [pour s’adresser aux croyants] et, après avoir 
fait la louange d’Allâh, il dit : « Par Allâh, que sais-je, peut-être que nous 
vous ordonnons quelque chose qui n’est pas bon pour vous et, que sais-je, 
peut-être que nous vous interdisons quelque chose qui est bon pour vous ! 

Les derniers versets du Coran a être descendus sont ceux qui portent 
sur l’usure et l’Envoyé d’Allâh — ... — est décédé avant d’avoir pu nous les 
expliquer. Laissez donc ce qui vous inspire des doutes (mâ yurîbiL_kum) 
pour ce qui ne vous en inspire pas (ilâ mâ lâ yurîbu_kum) ». 

... Cha'bî rapporte que Ibn Abbâs a dit : « Les derniers versets a avoir été descendus 
sur le Prophète sont les versets portant sur l’usure et [dans ce domaine] 
nous ordonnons une chose sans savoir si, éventuellement, elle comporte 
un mal et nous interdisons une chose sans savoir si, éventuellement, elle 
ne comporte aucun mal». 




NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,278-280) 

1. Ce verset fait donc savoir que Dieu et Son Prophète entreprendront la guerre contre 
l’usurier, dans ce monde et dans l’Autre et que celui-ci n’aura pas de répit jusqu’au Jour de la 
Résurrection. La gravité du “ribâ” est confirmée par de nombreux hadîths dont celui-ci rap¬ 
porté par Ibn Hanzala et cité par le traditionniste Darqantanî : « Un dirhem d’usure est une faute 
plus grave que"trente-six adultères ». Le Prophète a également dit : « L’usure comporte quatre- 
vingt-dix-neuf cas dont le moindre est aussi grave que le fait qu’un homme s’unisse à sa mère ». 
A propos de l’usure voir aussi Cor. 3,130 à 132; 4,161 et 30,39. 

Dans l’Ancien Testament : Exode 22,24, Lev. 25,36-37, Deut. 23,20. 

2 \ Abbâs était l’oncle du Prophète ; celui-ci fait donc savoir ici qu’il commença par appliquer 
l’abolition de l’usure dans sa propre famille. / 

3. C’est-à-dire que, d’après cet avis, ce verset concerne les dettes contractées avec usure. 

4. Remarquons qu’il en était de même dans l’avis précédent puisque le délai ne concernait 
que la partie licite de la dette, celle qui correspondait au capital. 

5. Ceci ne veut pas dire nécessairement que ces versets sur l’usure terminent la Révélation 
mais qu’ils sont parmi les derniers a avoir été révélés. Selon les indications données par Suyûtî 
dans l’Itqân (tome 1, chap. 8), on peut dire, en résumé, que les derniers versets a avoir été révélés 

sont : , 

• dans le domaine rituel et pour ce qui se rapporte à la consécration définitive des Lieux 

Saints pour les musulmans : 

— le passage : « Aujourd’hui J’ai complété pour vous votre religion et J’ai parachevé Mon 
Bienfait à votre égard... » (5,3). 

• dans le domaine des obligations d’ordre juridique : 

— les versets qui portent sur l’usure (2,275 à 280) ; 

— les versets qui portent sur les dettes (2,282-283) ; 

— le verset qui porte sur les successions sans ayants-droit directs (4,176) ; 

• dans le domaine doctrinal : 

— le verset : « Un Prophète pris parmi vous est venu à vous... » et le verset suivant : « S’ils 
se détournent de toi, dis : “ Allâh me suffit... Il est le Seigneur du Trône immense » (9,128-129) ; 

— le verset rappelant le Jour du Retour et qui est le verset suivant (2,281). 

* 
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« Redoutez un Jour où vous serez ramenés vers Allâh (2,281) 
et où chaque âme recevra [le prix de] ce qu’elle aura accom¬ 
pli ; et ils ne subiront aucune injustice ! » 


“wa _ttaqû yawman turja'ûna fî_hi ilâ _llâhi thumma 
tuwafFâ kullu nafsin mâ kasabat wa hum lâ yuzlamûna”. 

(2.281) 1. Remarque sur la révélation de ce verset . 

On dit que ce verset fut aussi le dernier à avoir été révélé 1 . Ceux qui affirment 
cela se réfèrent aux propos suivants : 

... Ibn Abbâs a dit : « Le dernier verset a être descendu sur le Prophète — qu’Allâh 
lui accorde Ses Grâces et Sa Paix — est : “ Redoutez un Jour où vous serez 
ramenés vers Allâh”... ». 

... Ibn Jurayj dit la même chose et précise : « [Les Compagnons] disent que le Pro¬ 
phète — ... — est resté neuf nuits après cela [la révélation de ce verset], 
que cela eut lieu un Samedi et qu’il est mort un Lundi ». 

(2.281) 2. Commentaire de ce verset. 

Dieu — que Sa louange soit magnifiée — veut dire ceci : ô hommes, prenez garde, 
au Jour où vous serez ramenés à Dieu et où vous Le rencontrerez, de ne pas venir 
devant Lui avec des actions mauvaises qui causeraient votre perte, ni des actions viles 
qui vous aviliraient, ni des actions honteuses qui vous couvriraient d’opprobre et 
vous mettraient à nu 2 , ni des actes de perdition qui causeraient votre ruine [spiri¬ 
tuelle] et attireraient sur vous un châtiment divin que vous ne pourriez supporter. 
C’est le Jour de la sanction, de la récompense et de la reddition des comptes ; en effet, 
ce n’est plus le jour où l’on pourra chercher à retrouver la faveur [de Dieu], demander 
Sa Grâce ou se repentir et revenir [vers Lui] mais c’est le Jour 

« où chaque âme recevra ce quelle aura accompli » : ce Jour-là, chaque âme 
recevra son salaire pour tous les actes qu’elle aura “avancé” [dans ce mondep 
et pour tout ce qu’elle aura accompli en bien ou en mal sans que rien d’infime ni 
rien d’important n’y manque, le Seigneur rendant justice à chaque âme; 

“ wa hum lâ yuzlamûna ” — « et ils ne subiront aucune injustice » : en effet, com¬ 
ment pourrait être lésé l’être qui, pour une mauvaise action, sera rétribué par une 
sanction correspondant à une seule mauvaise action et pour une bonne action le 
sera par une récompense correspondant à dix bonnes actions. 

NOTES DU COMMENTAIRE DU VERSET (2,281) 

1. Voir com. (2,278-280)4. et sa note 5. 

2. Litt. : et qui déchireraient vos voiles. 

3. Voir com. (2,110)1. et com. (2,222-223)6. 
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« ô vous qui croyez, lorsque vous engagez mutuelle¬ 
ment une “obligation” pour une échéance déterminée, écri- 
vez-la ! 

Qu’un scribe l’écrive entre vous avec probité et qu’aucun 
scribe ne refuse d’écrire selon ce qu’Allâh lui a enseigné! 

Que celui à qui incombe l’“ obligation” dicte, qu’il 
craigne Allâh, son Seigneur, et ne diminue en rien la dette! 

Si celui à qui incombe 1’“ obligation” est ignorant, ou 
faible ou s’il ne peut dicter, que ce soit son représentant qui 
dicte avec probité! 

Demandez à ce que deux témoins [choisis] parmi vos 
hommes portent témoignage et à défaut de deux hommes 
[prenez] un homme et deux femmes — [tous choisis] parmi 
ceux que vous agréez comme témoins — en sorte que si 
l’une des deux femmes oublie [le témoignage] l’autre [le] lui 
rappellera! 

Que les témoins ne refusent pas [leur témoignage] 
lorsqu’ils sont requis! 

Ne répugnez pas à l’écrire [cette “obligation”] qu’elle soit 
petite ou grande, jusqu’à son échéance ! Cela est plus équita¬ 
ble auprès d’Allâh, plus “correctif” pour le témoignage et 
plus à même de vous éviter de douter ; à moins qu’il ne 
s’agisse d’une opération commerciale immédiate à laquelle 
vous procédez entre vous de la main à la main, auquel cas il 
n’y a aucun grief à vous faire si vous ne l’écrivez pas ; prenez 
[néanmoins] des témoins lorsque vous faites des transac¬ 
tions ! 

Que ni le scribe ni le témoin ne subissent de préjudice ! 
Si vous le faisiez ce serait une prévarication de votre part. 

Craignez Allâh! Allâh vous instruit et au sujet de toute 
chose Allâh est Très-Savant ». 

“yâ'ayyu_hâ _Uadhîna âmanû idhâ tadâyantum bi_ 
-daynin ilâ ajalin musamman fa_ktubû_hu/wa _l_yaktub 


( 2 , 282 ) 


baynaJkum kâtibun bi_l_ e adli wa lâ ya'ba kâtibun an 
yaktuba kamâ 'allamaJiu _llâhu/faJ_yaktub wa _1_ 
_yumlili JLladhî e alay_hi _L_haqqu wa _Lyattaqi _llâha 
rabba_hu wa lâ yabkhas minJiu chay'an/faJn kâna _L 
_Jadhî e alay_hi _J_haqqu safihan aw da'îfan aw lâ yastatî'u 
an yumilla huwa fa_L_yumlil waliyyu_hu bi_L e adli/wa_ 
_stachhidû chahîdayni min rijâli_kum fa_in lam yakûnâ 
rajulayni fa_rajulun wa _mra'atâni mimman tardawna 
mina _ch_chuhadâ'i an tadilla îhdâJiumâ fa^tudhakkira 
ihdâ_humâ _Lukhrâ/wa lâ ya'ba _ch_chuhadâ'u idhâ mâ 
du e û/wa lâ tas'amû an taktubû_hu çaghîran aw kabîran 
ilâ ajali_hi dhâlikun aqsatu e inda _llâhi wa aqwamu li_ 
_ch_chahâdati wa adnâ allâ tartâbû illâ an takûna tijâratan 
hâdiratan tudîrûna_hâ bayna_kum fa_laysa e alay_kum 
junâhun allâ taktubû_hâ wa achhidû idhâ tabâya e tum/wa 
lâ yudârra kâtibun wa lâ chahîdun wa in taf alû fa^inna_hu 
fusûqun bi_kum/wa_ttaqû _llâha wa yu e allimu_kumu _llâhu 
wa _llâhu bi_kulli chay'in e alimun”. / 

« Si vous êtes en voyage et que vous ne trouviez pas de 
scribe, prenez des gages ! Si l’un d’entre vous se fie à l’autre, 
que celui en qui il a été fait confiance s’acquitte de ce qui 
lui a été confié et qu’il craigne Allâh son Seigneur ! 

Ne dissimulez pas le témoignage! Quiconque le dissi¬ 
mule a un cœur “pécheur” ». 

“wa in kuntum e alâ safarin wa lam tajidû kâtiban fa_ 
_rihânun maqbûdatun fa_in amina ba e du_kum ba'dan fa_ 
_l_yu'addi _l_ladhî _'tumina amânata_hu wa _l_yattaqi 
_llâha rabbaüiu/wa lâ taktumû _ch_chahâdata wa man 
yaktum_hâ fa_inna_hu âthimun qalbu_hu wa _llâhu bi_mâ 
ta'malûna e alîmun”. 


(2,283) 


(2,282-283) Remarque au sujet de la révélation de ce verset. 

...Ibn Chihâb rapporte de Sa e îd ibn aLMussayyib que celui-ci a entendu dire : 
« La partie du Coran la plus récemment [descendue] du Trône est le verset 
de la dette (ahdatha _LQur'âni bi_l_ e Arch âyatu _cLdayn) » l . 

(2,282-283)1. « Ô vous qui croyez, lorsque vous engagez mutuellement une obligation 2 

pour une échéance déterminée, écrivez-la ! » 

1.1. Dieu — que Sa louange soit magnifiée — veut dire ceci : ô vous qui reconnais¬ 
sez que Dieu et Son Envoyé sont véridiques, 

“ idhâ tadâyantum bi-dayn” = « lorsque vous engagez mutuellement une obli¬ 
gation » 3 : lorsque vous faites un contrat, une transaction commerciale ou un échange 
avec une “obligation” à remplir [par l’une des deux parties] à une échéance déter- 


minée de commun accord. Rentre aussi dans ce cas le “qard”, l’emprunt [rembour¬ 
sable à une date déterminée], et le “salam”, vente d’une marchandise payée comp¬ 
tant mais livrée plus tard à une date déterminée lorsqu’il s’agit d’une marchandise 
pour laquelle le “salam” est permis, dans ce cas 1’“obligation” (dayn) qui incombe 
au vendeur (bâ'i e ) est la marchandise qu’il doit livrer [à l’échéance prévue]. Rentre 
également dans ce cas, la vente d’une marchandise immédiatement disponible mais 
dont le prix de vente ne sera fixé que plus tard. Tous ces cas [qu’il s’agisse d’une dette, 
d’un emprunt, de la livraison d’une marchandise payée comptant ou d’un paiement 
dont le montant sera fixé plus tard] sont des “obligations” (duyûn) à remplir à une 
échéance déterminée à condition que la date de ces échéances soit parfaitement 
connue et admise [des deux parties]. 

... D’après Ibn Abbâs ce verset fut révélé spécialement à propos du “salam” (vente 
d’une marchandise payée comptant et livrée plus tard). 

... A propos de ce passage « Ô vous qui croyez, lorsque vous engagez mutuellement 
une “obligation” pour une échéance déterminée » Ibn Abbâs a encore dit : 
« Cela concerne la vente du froment payé comptant et livré plus tard 
(salam fî_Lhinta), les quantités étant connues et la date de livraison éga¬ 
lement ». (...) 

1.2. “ faJctubû-hu ” « écrivez-la » 4 c’est-à-dire : écrivez 1’“obligation” que vous 
vous êtes engagés à remplir à une échéance déterminée. Les savants divergent sur 
le statut de cet écrit. 

1.2.1. • Selon les uns c’est un devoir et une obligation stricte que d’établir cet écrit. 
Cet avis est fondé sur les propos suivants : 

... Dahhâk a dit à propos de ce passage : « Celui qui vend [une marchandise payable] 
à une échéance déterminée ordonne que la dette soit inscrite, qu’elle soit 
importante ou non ». 

... Ibn Jurayj a dit : « Celui qui contracte une dette (iddâna daynan), qu’il l’écrive 
et que le vendeur soit témoin ». 

... Qatâda rapporte de la part d’un compagnon de Ka'b que celui-ci leur dit un jour : 
« — Connaissez-vous un homme qui, ayant subi une injustice, appelle son 
Seigneur, et à qui le Seigneur ne répond pas 5 ? 

— Comment une telle chose est-elle possible? demandèrent-ils. 

— Un homme vend quelque chose [payable à terme] mais n’inscrit 
rien et ne prend pas de témoin. Lorsque le moment est venu pour lui de 
prendre son bien, voilà que son débiteur nie tout. Cet homme s’adresse 
alors à son Seigneur qui ne lui répond pas et ceci parce qu’il Lui a désobéi ». 

1.2.2. • Selon d’autres, [de même qu’il était obligatoire de prendre des témoins 
et, en l’absence de scribe, de prendre un gage] il était initialement obligatoire d’éta¬ 
blir cet écrit ; cette obligation [comme les autres] fut abrogée par le passage suivant : 
« ... Si l’un d’entre vous se fie à l’autre, que celui en qui il a été fait confiance s’acquitte 
de ce qui lui a été confié... » (Cor. 2,283). Cet avis est fondé sur les propos suivants : 
... Cha'bî a dit à propos de ce passage : « Si tu te fies à la personne [pour 1’“obli¬ 
gation” qu’elle a à remplir] il n’y a pas de mal à ne pas l’écrire ou à ne pas 




prendre de témoins et ce, du fait qu’Allâh a dit : “Si l’un d’entre vous se 
fie à l’autre...” ». 

...Cha'bî a dit également : « [Les savants] considèrent que ce passage : “Si l’un 
d’entre vous se fie à l’autre...” abroge ée qui est énoncé avant lui sur [l’obli¬ 
gation] d’établir des écritures et de prendre des témoins [lors de contrats 
à remplir à terme] ; c’est là une licence et une miséricorde de la part d’Al- 
lâh » 6 . 

(2,282-283)2. « Qu’un scribe l’écrive entre vous avec probité et qu’aucun scribe 

ne refuse d’écrire selon ce qu’Allâh lui a enseigné ! » 

2.1. C’est-à-dire : cette “obligation” à remplir à une échéance déterminée, qu’elle 
soit écrite entre le créancier et son débiteur par un scribe (kâtib), et qu’elle le soit 
avec probité ( e adl), c’est-à-dire avec vérité et impartialité sans diminuer les droits 
du créancier et sans imposer quelque chose de plus au débiteur. 

« et qu’aucun scribe ne refuse d’écrire selon cé qu’Allâh lui a enseigné » : si un 
scribe est sollicité pour établir une écriture [commerciale] qu’il ne refuse absolu¬ 
ment pas d’écrire et fasse profiter les autres de cette science de l’écriture que Dieu 
lui a enseignée, dont II l’a gratifié et dont II a privé tanfde Ses créatures. 

2.2. Différents avis sur cette obligation. Les savants divergent au sujet de cette 
obligation qui est faite au scribe et leurs divergences sur ce point rejoignent celles 
qu’ils avaient sur l’obligation qui était faite au créancier de faire établir ces écri¬ 
tures. (...) 

Tabarî cite ensuite Mujâhid et e Atâ qui considèrent qu’il y a là 
obligation impérative comme l’avis exposé en 1.2.1. puis il revient à 
l’avis de ceux qui considèrent que ces obligations sont abrogées comme 
cela a été vue en 1.2.2. 

Nous avons déjà cité ceux qui considèrent que tout ce qui est mentionné dans 
ce verset, concernant l’obligation de faire établir les écritures, de faire témoigner 
ou de prendre des gages, est abrogé par le passage du verset suivant : « Si l’un d’entre 
vous se fie à l’autre... » (283). Nous ne citerons donc que les propos que nous n’avions 
pas cités alors et qui ne concernent que certains aspects : 

... Dahhâk 7 a dit : « Le passage “qu’aucun scribe ne refuse d’écrire” était une obli¬ 
gation ferme qui fut abrogée par la suite par le passage : “que ni le scribe 
ni le témoin ne subissent de préjudice ». 

Certains commentateurs considèrent que cette obligation n’incombe au scribe 
que dans la mesure où il a du temps disponible. 

2.3. Conclusion de Tabarî. (Brefs extraits résumés). 

Pour nous, le plus exact sur cette question est de dire que Dieu — Puissant 
et Majestueux — a ordonné à ceux qui contractent une “obligation” à remplir à 
une échéance déterminée, d’établir entre eux les écritures concernant cette “obli¬ 
gation”, et de même, Il a ordonné au scribe d’écrire ces choses avec probité ; or 
l’ordre de Dieu est une obligation impérative sauf dans le cas où il est établi, preuve 
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à l’appui, qu’il ne s’agit que d’une recommandation (nadab) et, en l’occurrence, 
il n’y a aucune indication qui prouve qu’il en est ainsi. Il est donc obligatoire (fard) 
d’établir ces écritures et ü n’est permis à personne de négliger cette obligation. 

L’argumentation de ceux qui disent que cet ordre est abrogé par le passage : 
« Si l’un d’entre vous se fie à l’autre, que celui en qui il a été fait confiance s’acquitte 
de ce qui lui a été confié » n’a aucune valeur. En effet, Dieu fait seulement savoir 
dans ce passage qu’il est permis d’agir ainsi [de se contenter de la confiance] lorsqu’il 
n’y a pas moyen d’établir les écritures ou de trouver un scribe ; mais lorsque cela 
est possible, il est obligatoire d’écrire la “dette”, si celle-ci doit être acquittée à une 
échéance déterminée (Voir plus loin 10.2). Il n’y a donc aucune incompatibilité 
entre ces deux énoncés puisqu’ils correspondent chacun à deux situations différentes. 

Or un statut ne peut être abrogeant (nâsikh) par rapport à un autre, celui-ci 
étant alors abrogé (mansûkh), que dans le cas où ces deux statuts, portant sur une 
situation unique, sont incompatibles. Mais lorsque, sur une même chose, l’un de 
ces statuts ne remet pas l’autre en cause, ces statuts ne relèvent pas de la catégorie 
des abrogeants du des abrogés. 

S’il fallait considérer que ce passage (du verset 283) abroge les obligations 
énoncées ici, il faudrait considérer de même que dans le verset sur les ablutions 
(Cor. 4,43), le passage énonçant la possibilité de faire l’ablution pulvérale 
(tayammum) en cas de voyage, de maladie, ou de manque d’eau, abroge l’obligation 
de faire l’ablution à l’eau dans tous les autres cas. Ceci reviendrait à affirmer que 
tout statut [particulier] établissant qu’une chose est licite dans une situation de 
nécessité à cause d’une nécessité est abrogeant par rapport au statut [général] 
concernant cette chose, en dehors du cas spécial de nécessité. (...) 

(2,282-283)3. « Que celui à qui incombe /'“ obligation ” (haqq) dicte, quil craigne 
Allâh, son Seigneur, et ne diminue en rien la dette ! » 

Celui à qui incombe 1’“obligation” est le débiteur (gharîm), la personne “obli¬ 
gée” (madîn). Dieu veut donc dire : que celui-là se charge de dicter au scribe le texte 
stipulant ce dont il est redevable à l’égard de son créancier, et ce faisant, « qu’il 
craigne Allâh, son Seigneur » c’est-à-dire qu’il craigne le châtiment qu’il Lui infli¬ 
gerait s’il lèse le créancier dans ses droits sachant que celui-ci ne pourra rien lui 
imposer et ne pourra se faire régler que si, lui, le débiteur, fait preuve d’honnêteté, 
et sinon, que ce créancier sera bien forcé de supporter sa malhonnêteté. 

(2,282-283)4. « Si celui à qui incombe /’“ obligation” est ignorant (safîh) ou faible 

(daîf) ou s'il ne peut pas dicter, que ce soit son représentant (waliyy) 
qui dicte avec probité ». 

Le “safîh” est ici le débiteur ignorant (jâhil) de ce qu’il convient de dicter au 
scribe. 

... Mujâhid dit à ce propos : « Le “ safîh” est celui qui ne sait pas dicter et qui ne s’y 
connaît pas en affaires ». 


Certains considèrent que le “safîh” est ici le petit enfant mais cette opinion 
n’est pas exacte. Nous avions déjà montré ailleurs qu’en arabe “safah” signifie 
ignorance (jahl) 8 . Le “safîh” est donc ici l’ignorant qui ne sait pas comment faire 
c|ans cette situation ; entrerafi^aussi bien dans ce cas, l’homme d’âge mûr, ignorant 
de ces choses, que le petit enfant. Mais en fait, l’enfant n’est pas concerné car le texte 
dit : « si celui à qui incombe 1’“ obligation” est ignorant ou faible ou s’il ne peut pas 
dicter ». Si l’ignorant était le petit enfant les deux autres précisions qui suivent n’au¬ 
raient plus de raison d’être. 

Par conséquent, l’ignorant est celui qui ne sait pas dicter ou qui ignore tout 
des affaires. Le faible (da'îf) est celui qui ne peut pas dicter à cause de mutisme ou 
d’un défaut d’élocution. Enfin celui qui “ne peut pas dicter” est, soit celui qui est 
retenu prisonnier quelque part et ne peut être présent, soit celui qui est absent 
[pour une autre raison] et ne peut être là pour dicter. Ceux-ci étant dégagés de cette 
obligation, c’est à leur représentant (waliyy) qu’il est ordonné de dicter. (...) 

(2,282-283)5. « Demandez à ce que deux témoins [choisis] parmi vos hommes portent 
témoignage, et à défaut de deux hommes, [ prenez] un homme et deux 
femmes — [tous choisis] parmi ceux que vous agréez comme témoins 
— en sorte que si\Pune des deux femmes oublie [le témoignage] Vautre 
le lui rappelle ». 

5.1. « parmi ceux que vous agréez comme témoins » c’est-à-dire : parmi les gens 
justes fudûl) dont on est satisfait sous le rapport de la religion et de leur intégrité. 

5.2. “ an tadilla ihdâ-humâ fa-tudhakkira ihdâJhumâ ^Lukhrâ” = (litt.) « que 
si lune des deux se trompe Vautre lui fait rappeler ». 

...Suddiyy explique ainsi ce passage : « [en sorte que] si l’une des deux femmes 
oublie (tansâ) le témoignage, l’autre le lui rappellera ». 

... Rabî' ... et Dahhâk interprètent ce passage ainsi : « Si l’une oublie, l’autre lui 
rappelle [ce qu’elle aura oublié] » 9 . 

5.2.1. Ce passage présente plusieurs variantes de lecture. 

La plupart des lecteurs du Hijâz de Médine et certains lecteurs d’Irak lisent : 
“an tadilla... fa_tudhakkira...”. Ils considèrent que le verbe “an tadilla”, placé 
ici en position d’antériorité par rapport au verbe “tudhakkira” est à replacer en 
réalité après celui-ci [du point de vue syntaxique] avec le sens de : “in dallat” (si 
elle s’égare). Le sens du passage sera donc le suivant : demandez à ce que deux té¬ 
moins parmi vos hommes portent témoignage et à défaut de deux hommes [prenez] 
un homme et deux femmes ... en sorte que l’une rappelle à l’autre si elle oublie. 

Tabarî dira que cette lecture et cette compréhension est la plus 
exacte. Il signalera encore deux autres lectures qu’il considérera comme 
valables : 

5.2.2. • l’une, transmise par ALA'mach : “in tadillg... fa^tudhakkiru”, 
et dont le sens est très proche de celui de la variante précédente ; 

• l’autre : “an tadilla... fa_t adhku ra”. 

Tabarî précise que ceux qui adoptent cette lecture sont partagés 
quant à sa signification : 
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— selon les uns le sens est encore sensiblement le même que celui 
des deux lectures précédentes ; 

— selon d’autres, qui se réfèrent à Sufiân ibn 'Ayyina, le sens est 
totalement différent, le verbe “ tadhkura” ne signifiant plus “ rappeler” 
à la mémoire (dhâkira) mais rendre “dhakar” c’est-à-dire “rendre mas¬ 
culin ou rendre homme” : « afin que l’une des deux ne soit pas isolée 
et que chacune rende [le témoignage de] l’autre équivalent à celui d’un 
homme ». 

Tabarî expliquera comment une telle compréhension peut se justifier 
du point de vue linguistique, mais considérera celle-ci comme complè¬ 
tement erronée et insensée et s’expliquera longuement sur ce point. 
Mais revenons à la lecture principale de ce passage et à la suite de son 
commentaire : 

(2,282-283)6. « Que les témoins ne refusent pas [leur témoignage] lorsqu'ils sont 

requis ». 

Les’commentateurs divergent sur l’état des “témoins” (ach_chuhadâ') auxquels 
Dieu interdit ici de refuser leur témoignage. 

Tabarî commente longuement ce passage et mentionnera cinq 
avis différents sur la nature et la qualification légale de l’obligation 
énoncée ici. Ce passage présente en effet deux possibilités fondamentales 
de compréhension : 

— selon l’une, la traduction serait la suivante : « que les “témoins” 
ne refusent pas [d’être témoins] lorsqu’ils sont requis » 10 ; 

— selon l’autre, la traduction est celle qui a été donnée ci-dessus. 

En résumé, en suivant les rubriques principales du commentaire 

de Tabarî, la divergence se présente ainsi : 

— s’agit-il des gens qui sont appelés à être témoins d’un acte juri¬ 
dique, et qui ne doivent pas refuser de l’être? Dans ce cas aussi, est-ce 
une obligation stricte ou une simple recommandation? 

— s’agit-il de ceux qui ont été témoins d’un acte juridique et qui 
ne doivent pas refuser de faire connaître leur témoignage lorsqu’on le 
leur demande? 

6.1. • Selon les uns, ce passage signifie : que personne ne refuse d’être témoin 
lorsqu’il lui est demandé de l’être lors de la mise par écrit d’un contrat à remplir 
à une échéance déterminée ! Cet avis est fondé sur les propos suivants : 

... Rabî e a dit à propos de ce passage : « Il arrivait qu’un homme s’adressât à beau¬ 
coup de gens pour avoir un témoin et qu’aucune des personnes sollicitées 
ne lui réponde; c’est ainsi qu’Allâh... fit descendre ce passage : que “les 
témoins” ne refusent pas [d’être témoins] lorsqu’ils sont appelés [à l’être] ». 
... Qatâda a dit de même. (...) 

D’autres, qui admettent toutefois la même signification, considèrent que cette 
obligation de répondre quand on est sollicité pour être témoin des droits et des 
devoirs d’autrui, n’est vraiment impérative qu’en cas d’absence de toute autre 
personne. Si on trouve quelqu’un d’autre, celui qui a été sollicité en premier lieu 
peut répondre s’il le veut ou refuser. C’est là l’avis de Cha'bî (...) n . 


Parmi ces commentateurs, certains considèrent toutefois que c’est là une recom¬ 
mandation (nadab) et non une obligation (fard). 

6.2. • Selon d’autres ce passage signifie : que celui qui est porteur d’un témoignage 
(chahâda) ne refuse pas de répondre à celui qui lui demande de le faire connaître ! 
Cés. commentateurs se réfèrent aux propos suivants : 

...Mujâhid commente ainsi ce passage : « “Que les témoins ne refusent pas [de 
témoigner] lorsqu’ils sont requis” après avoir été effectivement témoins ». 
... Mujâhid a encore dit : « Si c’est un témoignage [dont tu es porteur et qui t’est 
demandé] fais-le connaître 12 mais si on te demande d’être témoin, vas-y 
si tu veux, sinon, n’y vas pas ». 

6.3. [Tabarî ajoute] L’avis le plus pertinent est celui des commentateurs qui disent 
ceci : que les témoins ne refusent pas de répondre lorsqu’ils sont appelés à faire 
connaître leur témoignage auprès des autorités ou du juge, pour que ce qui doit 
revenir à qui de droit lui revienne. 

Nous considérons que ce que nous disons là est le plus exact car Dieu ordonne 
ici aux témoins (chuhâda') de répondre lorsqu’ils sont appelés à témoigner, et II 
leur attribue déjà la qualité de “témoins”. En effet, il n’est permis de les appeler 
ainsi que parce qu’il leur a été demandé auparavant d’être témoins [lors de la conclu¬ 
sion du contrat] et c’est ce témoignage (chahâda) dont fis sont porteurs et qu’ils 
vont faire connaître, qui leur confère cette qualité. Par contre, avant qu’ils n’aient 
été appelés à être témoins [de la conclusion du contrat], il n’est pas encore permis 
de leur donner cette qualité sans quoi il n’y aurait pas un seul homme raisonnable 
sur terre qui ne mériterait d’être appelé ainsi alors que par une telle appellation 
on voudrait seulement dire qu’il sera témoin ou qu’il sera admis à l’être. 

De plus, le fait que le terme “chuhâda” soit déterminé par l’article “al” (dans 
“ ach-chuhâda”, les témoins) indiquent qu’il s’agit ici de personnes connues et elles 
le sont effectivement par le témoignage dont elles sont porteurs 13 . 

Si l’ordre de Dieu s’adressait ici effectivement à des personnes quelconques, 
pour les appeler à être témoins il pourrait être formulé ainsi : “ wa lâ ya'ba châhidun 
idhâ mâ du'iya” 14 . [Il n’en est pas ainsi] bien que nous considérions pour d’autres 
raisons, que celui qui est appelé à être témoin se doit de répondre à cette demande 
s’il est sollicité et s’il n’y a personne d’autre pour l’être à sa place, de même qu’un 
scribe se doit d’écrire [les contrats] s’il est sollicité et s’il ne se trouve personne 
d’autre pour le faire. 

(2,282-283)7. « Ne répugnez point à Vécrire... » jusquà « prenez des témoins lorsque 

vous faites des transactions ». 

7.1. « Ne répugnez point à l'écrire [cette “ obligation ”] qu'elle soit petite ou grande, 

jusqu'à son échéance (ilâ ajaliJhi) » c’est-à-dire : vous, qui vous êtes engagés à. 
l’égard de quelqu’un à remplir une “ obligation” à une échéance déterminée, ne 
dédaignez pas d’écrire cette “obligation”, qu’elle soit importante ou non, [en sorte 
qu’elle reste écrite] jusqu’à l’échéance ; cet écrit devra comporter la mention des 
biens et du terme. 
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7.2. « cela est plus équitable (aqsatu) auprès d’Allâh » c’est-à-dire que cela est plus 
juste (a e dalu) aux yeux de Dieu que de ne pas l’écrire ou de négliger sa mise par écrit. 

7.3. « plus “ correctif ’ (aqwamu) pour le témoignage ». Le verbe “qâma” (d’où 
l’élatif “aqwam”) est employé pour dire par exemple redresser une chose tordue, 
la rendre droite. La mise par écrit du contrat contenant les termes mêmes dans 
lesquels il a été établi par le vendeur et l’acheteur ou le créancier et le débiteur, est 
plus à même de pouvoir rectifier le témoignage oral des témoins ; de ce fait, leurs 
témoignages concorderont avec l’écrit et il ne pourra plus y avoir de différend 
entre eux ; le cas échéant, il sera beaucoup plus évident pour les juges de trancher 
entre les parties qu’ils ne pourraient le faire sur la base d’autres possibilités de preuves. 

7.4. « et plus à même de vous éviter de douter » 15 c’est-à-dire que cette mise par 
écrit du contrat sera plus à même de vous éviter d’avoir des doutes au sujet des 
témoignages de ceux qui témoigneront de vos obligations grandes ou petites et de 
leurs échéances. 

7.5. “ illâ an takûna tijâratan hâdiratan tudîrûna-hâ baynaJcum” = « à moins 
qu’il ne s’agisse d’une opération commerciale immédiate à laquelle vous procédez 
entre vous de la main à la main ». 

Tabarî signale que ce passage présente plusieurs variantes dont les 
deux principales sont : 

— “illâ an takûna tijâratan hâdiratan tudîrûna-hâ”, variante 
adoptée par certains lecteurs de Kûfa et qui est celle du texte arabe 
donné ici. Tabarî considère que cette variante a été transmise de façon 
trop isolée et il lui préfère celle qui a été adoptée par tous les lecteurs 
du Hijâz et d’Irâq et même par la plupart des autres : 

— “illâ an takûna tiiâratun hâdiratun tudîrûnaJiâ”. 

Tabarî expliquera longuement la construction syntaxique de cha¬ 
cune de ces variantes mais pour l’essentiel elles ont le même sens et 
c’est le suivant : 

Après avoir interdit aux croyants de négliger de faire mettre par écrit les droits 
(huqûq) qu’ils ont sur leurs débiteurs, Dieu — que Son invocation soit magnifiée 
— excepte de cette obligation le cas des droits qu’ils ont sur eux mais qui sont réglés 
séance tenante par une transaction de main à main (yad bi yad). Dans ce cas, Il leur 
permet de ne pas établir d’écriture car chacun d’eux, nous voulons dire : les vendeurs 
et les acheteurs sont déjà avant de se séparer en possession de ce qu’ils s’étaient 
engagés mutuellement dans le contrat à se remettre. Étant donné qu’après cela, 
il ne subsiste plus d’obligation de l’un à l’égard de l’autre, il n’y a plus d’intérêt 
à établir des écritures. 

7.6. “ wa achhidû idhâ tabâya 'tum” = « prenez [néanmoins] des témoins lorsque 
vous faites des transactions ». 

7.6.1. Dieu — que Sa louange soit magnifiée — veut dire ceci : prenez des témoins 
pour toutes vos transactions, petites ou grandes, réglées sur le champ ou à terme, 
payées comptant ou à crédit, car la permission que Je vous accorde à ne pas établir 


d’écriture entre vous dans le cadre d’une opération commerciale immédiate faite 
de main à main, ne signifie pas que Je vous permette de ne pas prendre de témoins 
lorsque vous vendez ou achetez quelque chose car il est à craindre que si vous négli¬ 
giez de prendre des témoins,Tune des parties ne cause un préjudice à l’autre. Soit 
que l’acheteur soit lésé si le vendeur nie que la marchandise a été effectivement 
vendue [et payée] ; dans ce cas le vendeur aura alors une preuve évidente (bayyina) 
contre l’acheteur [sa marchandise se trouvant chez celui-ci] alors que ce dernier n’en 
aura pas ; si le vendeur prête serment l’affaire sera jugée en sa faveur et le bien acquis 
par l’acheteur sera une pure perte. Soit que le vendeur soit lésé si l’acheteur qui 
n’a pas encore réglé tout le prix de son achat, nie avoir acheté quelque chose. (...) 
7.6.2. [Tabarî ajoute] Les commentateurs divergent ensuite à propos du passage 
« prenez des témoins » : est-ce un ordre impératif (amrun wâjib) de la part de Dieu 
ou une recommandation? 

• Les uns disent que c’est là une recommandation : si le contractant le veut, 
il prend des témoins, sinon il n’en prend pas. Ils se réfèrent à Cha'bî et à Al_Hasan. 
... ALHasan a dit : « Si tu prends des témoins de la transaction c’est là une garantie 

pour ce qui doit te revenir, mais si tu n’en prends pas il n’y a pas de mal ». 

• Les autres disent que prendre des témoins est obligatoire. Ils se réfèrent à 
... Dahhâk qui, après avoir cité le passage « à npins qu’il ne s’agisse d’une opération 

commerciale immédiate à laquelle vous procédez entre vous de main à main, 
auquel cas il n’y a aucun grief à vous faire si vous ne l’écrivez pas » 
a dit : 

« Mais par contre “prenez des témoins” de cette opération “lorsque 
vous faites des transactions”. Allâh ordonne ici de prendre des témoins 
pour les opérations faites de main à main, qu’elles soient importantes ou 
non ». 

C’est cet avis qui est le plus pertinent [conclut Tabarî]. 

(2,282-283)8. « Que ni le scribe ni le témoin ne subisse de préjudice ; si vous le faisiez 

ce serait une prévarication de votre part ». 

8.1. “ lâ yudârra kâtibun wa lâ chahîd”. 

Comme cela avait été vu en com. (2,233)3., le verbe “yudârra”, 
du seul point de vue grammatical, peut être soit la contraction de la 
forme active “yudârir” : il nuit, il cause un préjudice ou un dommage, 
fait subir une contrainte..., soit la contraction de la forme passive 
“yadârar” : il subit un préjudice, etc...; 

— s’il est considéré comme actif, “scribe” et “témoin” étant les 
sujets, la traduction du passage sera la suivante : « Que ni le scribe 
ni le témoin ne causent de préjudice à personne » (traduction corres¬ 
pondant aux avis exposés en 8.1.1. et 8.1.2.) ; 

— s’il est considéré comme un passif ou plus exactement comme 
le dit Tabarî « comme un verbe dont 5 le sujet n’est pas nommé (mâ lâ 
yusammâ fâ e ilu_hu) », la traduction sera la suivante : « Que ni le scribe 
ni le témoin ne subissent de préjudice ». Dans ce cas, la question est de 
savoir qui est le sujet réel du verbe c’est-à-dire qui pourrait leur faire 


subir un préjudice. Tabarî adoptera cette deuxième possibilité de com¬ 
préhension et répondra à cette question en 8.1.3. 

Les commentateurs sont partagés sur le sens de ce passage. 

8.1.1. • Selon les uns, Dieu interdit ici au scribe qui établit les écritures entre les 
personnes qui ont des droits et des devoirs les uns à l’égard des autres (ahl aLhuqûq), 
de léser leurs droits, l’un en écrivant ce qui ne lui a pas été dicté [par le débiteur 
ou son représentant], l’autre, en témoignant pour autre chose que ce pour quoi 
il a été appelé à témoigner. Cet avis est fondé sur des propos de Tâwus, d’AL_Hasan, 
de Qatâda et d’Ibn Zayd. 

... Qatâda a dit : « Que le témoin craigne Allâh dans son témoignage, qu’il n’en 
retranche rien de vrai et n’y ajoute rien de faux ; [de même] que le scribe 
craigne Allâh dans l’écrit qu’il établit, qu’il n’omette rien de vrai et n’ajoute 
rien de faux ». 

Ceux qui interprètent ce passage de cette façon considèrent que la forme “lâ 
yudârra” remplace après assimilation, la forme “lâ yudârir”. 

8.1.2. # Selon d’autres, ce passage signifie : que le scribe et le témoin ne causent 
pas de préjudice à ceux qui font appel à eux en refusant, l’un à faire profiter de sa 
connaissance de l’écriture et l’autre du témoignage dont il est porteur. Cet avis 
est fondé sur les propos suivants : 

...Ibn Jurayj demanda à e Atâ la signification de ce passage : “lâ yudârra kâtibun 
wa lâ chahîd”. e Atâ répondit : « Qu’ils ne causent de préjudice à personne 
en refusant de faire profiter de ce qu’ils savent » 16 . 

... Ibn Abbâs a dit à propos de ce passage : « Que le scribe et le témoin, lorsqu’ils 
sont requis, ne répondent pas “Nous avons à faire” (inna la^nâ hâja) ». 
... Atâ et Mujâhid ont dit : « “Que ni le scribe ni le témoin ne causent de préjudice 
à personne” : le scribe se doit d’écrire et celui qui a été auparavant témoin 
du contrat [se doit de témoigner s’il est requis] ». 

8.1.3. • Enfin selon d’autres, ce passage signifie : que celui qui fait appel au scribe 
ne lui fasse pas subir de préjudice et que celui qui fait appel au témoin ne fasse pas 
subir de préjudice au témoin. Ceux qui interprètent ce passage de cette façon consi¬ 
dèrent que la forme “lâ yudârra” remplace “lâ yudâry” en tant qu’il s’agit ici d’un 
verbe dont le sujet n’est pas nommé; ils se réfèrent aux propos suivants : 

Tabarî cite ici une dizaine de propos concordants dont nous ne 
retiendrons que les deux principaux; il mentionne aussi, au passage, 
l’existence d’une lecture d’Ibn Mas'ûd, où le verbe se trouve à sa forme 
initiale “lâ yudârar”, lecture parfois adoptée par Mujâhid. 

... Abd Allâh ibn Kathîr rapporte que Mujâhid lisait “lâ yudârar...” et disait à ce 
propos : « Ceci concerne le cas où celui [des contractants] qui a un droit 
[à faire valoir] s’en va faire appel à son scribe ou à son témoin alors que 
tous deux sont occupés à leur travail ou à leurs affaires, qu’il leur serait 
préjudiciable de laisser ce qu’ils sont en train de faire, et qu’ils n’abandon¬ 
neraient leur travail ou leurs affaires qu’en étant contrariés ou lésés ». 

... Mujâhid a encore expliqué ce passage ainsi : « Il ne faut pas solliciter quelqu’un 



en lui disant “viens établir un écrit pour moi” ou “viens témoigner pour 
moi” [en insistant], alors que cette personne répond “je suis occupé, 
cherche quelqu’un d’autre”. Il ne faut pas lui dire ensuite : “crains Allâh 
car il t’a été ordonné d’écrire pour moi” car ce serait là un préju¬ 
dice (mudârra). A celui qui agit ainsi, Allâh dit [en quelque sorte] : laisse-le 
et cherche quelqu’un d’autre. Il en est de même pour le témoin ». 

8.1.4. [Tabarî ajoute] C’est là l’avis le plus pertinent : le passage signifie donc : 
que celui qui demande un scribe ou un témoin ne les contraigne pas (lâ yudârra_ 
humâ) 17 à répondre à sa demande alors qu’ils sont occupés à leurs affaires per¬ 
sonnelles. 

Si nous considérons que cet avis est le plus pertinent c’est que du début à la 
fin de ce verset le “discours divin direct adressé”, sous la forme “faites ceci” ou 
“ne faites pas cela”, est adressé à ceux qui ont des droits ou des devoirs (ahlu_L 
huqûq); ces ordres et ces interdits, adressés à la personne de l’“interlocuté” 
(mukhâtab), concernent ce qui doit être établi entre eux comme écritures ou ce 
qui doit être l’objet d’un témoignage à charge ou à décharge et qui porte sur les 
engagements (duyûn) pris les uns à l’égard des autres 18 . Quant aux ordres ou aux 
interdits concernant d’autres personnes qu’eux [c’est-à-dire, autre que les “inter- 
locutés directs”], ils sont dans tous les cas adressés à la personne de l’absent (ghâ'ib) 
et non à celle de l’“interlocuté”, comme dans les passages : « Qu’un scribe l’écrive » 
ou « Que les témoins ne refusent pas lorsqu’ils sont requis ». 

Or dans ce passage “lâ yudârra kâtibun...” il est dit de ne pas faire 
une certaine chose, et il est dit immédiatement après dans la suite du 
verset « si vous le faisiez ce serait une prévarication de votre part ». 

Si ceux à qui s’adresse l’ordre [de ne pas faire] sont aussi ceux à qui il est dit 
ensuite « si vous le faisiez ce serait une prévarication de votre part », compte tenu de ce 
qui a été dit, ceux à qui s’adresse l’ordre seront donc les “ahl aLhuqûq”, c’est-à-dire 
ceux qui se sont engagés mutuellement à des obligations [et auxquels ce verset 
s’adresse en premier lieu]. Le passage signifie donc : que de la part de ces gens « ni 
le scribe ni le témoin ne subissent de préjudice ». 

8.2. « si vous le faisiez ce serait une prévarication (fusûq) de votre part » 19 . 

Les commentateurs divergent sur le sens de ce passage 20 . 

8.2.1. • Pour certains le sens est le suivant : si le scribe porte préjudice [à l’un des 
contractants ou aux deux] en écrivant autre chose que ce qui lui est dicté, ou si le 
témoin [leur] porte préjudice en modifiant le témoignage dont il est porteur c’est 
là « une prévarication (fusûq) de votre part » c’est-à-dire un mensonge (kadhib) 
de leur part [le discours étant considéré alors comme s’adressant directement au 
scribe et au témoin]. 

... Ibn Zayd a dit : « “ Si vous le faisiez ce serait là “fusûq” de votre part” : le “fusûq” 
est le mensonge 21 . 

C’est là du “fusûq” car le scribe ment (kadhaba) en altérant son écrit 



et le témoin ment en altérant son témoignage. Allâh leur fait savoir que 
ce qu’ils font tient du mensonge (kadhib) ». 

8.2.2. • D’autres partagent notre avis [dit Tabarî]. Nous avions montré que le 
passage précédent signifie : « Que ni le scribe ni le témoin ne subissent de préjudice » 
de la part de ceux qui les requièrent. Par les termes « si vous le faisiez ce serait une 
prévarication de votre part » Dieu veut dire, par conséquent : si vous faites ce que 
Je vous ai interdit, à savoir, porter préjudice au scribe ou au témoin [en les contrai¬ 
gnant à écrire ou à témoigner] vous commettez un péché (ithm) et une désobéissance 
(ma'çiya). 

... Ibn Abbâs interprète ainsi : « Si vous faisiez autre chose que ce que Je vous ai 
ordonné ce serait une prévarication de votre part ». 

... Il a dit aussi : « “Si vous [le] faisiez ce serait “fusüq” de votre part” or le “fusûq” 
est la désobéissance (ma'çiya) » 22 . 

(2,282-283)9. Fin du verset 282. 

« Craignez Allâh » : ô vous qui contractez des engagements, craignez Dieu pour 
ce qui concerne les scribes et les témoins : ne leur faites pas subir de préjudice ; et 
craignez Dieu pour ce qui touche à toutes Ses autres limites normatives [en parti¬ 
culier celles qu’il a définies dans ce verset] : veillez à ne pas les négliger! 

« Allâh vous instruit » : Il vous fait connaître clairement ce qui vous revient 
obligatoirement [de droit] et ce qui vous incombe obligatoirement [comme devoir]. 
Agissez conformément à ces obligations ! 

« et au sujet de toute chose Allâh est Très-Savant » Dieu connaît “toute chose” 
c’est-à-dire toutes vos œuvres, et le reste [c’est-à-dire ce qui reste caché dans les 
âmes et ne se manifestent pas en œuvres] 23 ; Dieu prend toutes ces choses en compte 
et vous récompensera en conséquence. 

(2,282-283)10. Commentaire du verset 283. 

10.1. “ wa in kuntum e alâ safarin wa lam tajidû kâtiban fa rihânun maqbûda” = « Si 
vous êtes en voyage et que vous ne trouviez pas de scribe (kâtib) prenez des gages 
(rihân) ». 

Tabarî signale ici d’autres variantes de lecture sur les mots “kâtib” 
et “rihân”. Nous en retiendrons simplement ceci : quelques Anciens 
lisent “kitâb” (l’écrit, le fait d’écrire) au lieu de “kâtib” (le scribe) et 
que selon cette lecture, le passage a le sens suivant : « si vous ne trouvez 
pas de moyen pour écrire » ; c’est-à-dire si vous n’avez pas d’encre, 
de papier ou de plume. 

10.2 fa in amina baduJcum badan ” = « Si l’un d’entre vous se fie à l’autre , c’est- 
à-dire : les deux parties qui s’engagent mutuellement étant en voyage et ne trouvant 
pas de scribe, si l’obligé est une personne de confiance pour le propriétaire des biens 
ou pour celui qui a engagé l’obligation et que celui-ci ne prend pas de gages [pour 
garantir son droit] dans ce cas 

“fa -l-yu'addi -Lladhî -tumina amânataJiu wa _Lyattaqi _Llâha RabbaJtu” 
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= « que celui en qui il a été fait confiance s'acquitte de ce qui lui a été confié et quil 
craigne Allâh, son Seigneur ! » 24 , c’est-à-dire : qu’il Le craigne pour ce qui concerne 
l’obligation qu’il a envers celui à l’égard de qui il s’est engagé ; qu’il ne renie pas sa 
dette, ne lui en cèle rien et nentente pas de s’enfuir car il s’exposerait à un châtiment 
de Dieu à nul autre pareil; qu’il remplisse donc son obligation envers celui qui 
lui a fait confiance! 

[Tabarî ajoute] Nous avions mentionné précédemment l’avis de ceux qui con¬ 
sidéraient que ce statut abroge les statuts énoncés dans le verset précédent, concer¬ 
nant l’établissement des écrits et la prise de témoins, et nous avions indiqué alors 
quel était l’avis le plus pertinent pour qu’il ne soit pas utile d’y revenir ici (voir ci- 
dessus 1.2.2. ; 2.2. et 2.3.). 

10.3. [Précision sur le “crédit de confiance” (i'timân) et la prise de gages (irtihân)]. 

A propos du passage : « Si l’un d’entre vous se fie à l’autre, que celui en qui il 
a été fait confiance s’acquitte de ce qui lui a été confié », il nous a été rapporté que 
... Qahhâk a dit : « Ceci, en cas de voyage, mais non dans le cas où le créancier est 
à demeure et qu’il a un moyen de trouver un scribe : en effet dans ce cas, 
la confiance n’est plus à prendre en considération et il est inutile de prendre 
des gages ». 

[Tabarî ajoute] Lorsque Dahhâk dit que le créancier n’a pas à se fier simple¬ 
ment à son débiteur s’il a les moyens de faire établir les écritures et de prendre des 
témoins — et ce [précise Tabarî] même s’ils sont tous deux en voyage — son avis 
rejoint celui dont nous avons établi précédemment la validité. 

Mais lorsqu’il dit que la prise de gages (irtihân), est sous ce rapport, comme le 
“crédit de confiance” (i'timân), à savoir que le créancier n’aurait pas à prendre de 
gages s’il trouve scribe et témoin, nous disons que cela n’a aucun sens ; en effet, 
il est parfaitement établi que l’Envoyé — sur lui les Grâces et la Paix — a acheté 
de la nourriture à crédit (nasâ'an) et qu’il donna une cuirasse en gages. Il est donc 
permis de prendre des gages, que l’on soit en voyage ou à demeure, compte tenu de 
cette donnée traditionnelle concernant l’Envoyé et sachant que lorsque le Prophète 
avait agi ainsi, il était en mesure de trouver un scribe ou un témoin car cela n’était 
nullement impossible à Médine ; ces deux contractants qui s’engagent mutuellement 
avec prise de gages, prendront néanmoins un scribe et un témoin car en s’engageant 
pour une échéance déterminée (ajalin musammâ) ils sont tenus d’établir des écritures 
et de prendre des témoins pour les biens [c’est-à-dire les biens dont le débiteur est 
redevable] et pour les gages [pris par le créancier et que celui-ci est tenu de restituer 
à l’échéance] 25 . 

(2,282-283)11. « Ne dissimulez pas le témoignage ! Quiconque le dissimule a un cœur 
“ pécheur ” ». 

11.1. “/d taktumû _ ch-chahâda ” = « Ne dissimulez pas le témoignage! » Dieu 
s’adresse ici aux témoins auxquels II avait dit précédemment : « que les témoins ne 
refusent pas [leur témoignage] lorsqu’ils sont requis! » (Voir ci-dessus par. 6.). 



Il leur dit ceci : ne dissimulez pas devant les juges ce dont vous avez été témoins ! 
Répondez donc à celui pour qui vous avez témoigné [le créancier] afin qu’il puisse 
[le cas échéant] faire valoir ses droits contre son adversaire grâce à votre témoignage ! 

11.2. “ wa man yaktumJkâ fa-innaJm âthimun qalbu-hu ” = « quiconque le dissi¬ 
mule a un cœur 44 pécheur ” ». 

Dieu fait savoir ensuite au témoin ce qu’implique pour lui la dissimulation 
de témoignage ou le refus de s’acquitter de son devoir de témoin lorsque celui qui 
le requiert lui demande de venir devant les magistrats ou les autorités. 

... Rabî e a dit à propos de ce passage : « Il n’est permis à personne de dissimuler 
un témoignage qu’il possède par-devers lui, même si celui-ci est à charge 
contre lui-même ou contre ses deux parents ; celui qui ferait cela commet¬ 
trait un péché énorme » 26 . 

On remarquera ici la continuité subtile de ce verset, avec le verset 285 
qui porte sur la nature du témoignage de foi. Il sera fait allusion à cette 
continuité dans le propos d’Ibn Abbâs que Tabarî va citer à présent. 

... Ibn Abbâs a dit : « Parmi les péchés les plus graves, les plus graves sont : 

[d’une part] associer un 44 autre” à Allâh car II a dit : 44 celui qui associe 
[un autre] à Allâh, en vérité, Allâh lui interdit l’accès au Paradis et sa de¬ 
meure ultime sera le Feu” (Cor. 5,72). 

[D’autre part] faire un faux témoignage ou dissimuler un témoignage, 
car Allâh a dit 44 quiconque le dissimule a un cœur pécheur” » 27 . 

11.3. « et Allâh est Très-Savant au sujet de ce que vous faites » c’est-à-dire qu’il 
sait parfaitement si vous faites connaître comme il se doit le témoignage dont vous 
êtes porteur ou si vous le dissimulez alors que celui qui vous le demande en a besoin. 
De même, Il connaît parfaitement tous les aspects secrets ou apparents de vos actes 
qu’il prend en compte pour vous sanctionner en conséquence comme vous le mé¬ 
ritez 28 . 

NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,282-283) 

1. Ce propos est cité par Tabarî dans la dernière partie du commentaire du verset précédent 
(voir aussi corn. (2,278-280)4. et sa note 5). Ibn Kathîr cite aussi ce propos et le fait suivre d’un 
khabar assez inattendu dans ce contexte mais toutefois très important puisqu’il situe l’obligation 
de faire mettre par écrit les engagements contractés dans une perspective hiéro-historique, 
point de vue que Tabarî n’abordera pas : 

Ibn Abbâs rapporte que, lorsque ce verset sur les “dettes” fut révélé, l’Envoyé d’Allâh 

_... — a dit : « Le premier être à avoir renié [un engagement] fut Adam — que la Paix soit sur 

lui _. Lorsqu’Allâh eut créé Adam II frotta ses reins et en fit sortir sa postérité jusqu’au Jour de 
la Résurrection, puis II commença à lui présenter ses descendants. Parmi eux, Adam vit un 
homme resplendissant de lumière et il demanda : (^Seigneur ! Qui est cet homme? — Allâh 
répondit : c’est ton fils David. — Adam demanda : Ô Seigneur ! Quelle est la durée de sa vie? 
— Allâh répondit : soixante ans — Adam dit : Seigneur ! Allonge la durée de sa vie ! — Allâh 
répondit : Non, à moins que Je n’allonge la durée de sa vie en prenant sur la tienne. 

Or la durée de la vie d’Adam était alors fixée à mille ans. [En prélevant quarante ans sur 
celle-ci] Allâh ajouta quarante ans à la vie de David puis II inscrivit cela et prit les Anges à témoin. 


Lorsqu’arriva pour Adam le moment de la mort et que les Anges vinrent le trouver, il déclara : 
Il me reste encore quarante ans à vivre ! — On lui répliqua : Tu en as déjà fait don à ton fils 
David ! — Adam dit : Je n’ai jamais fait une telle chose ! — Allâh fit alors apparaître l’écrit 
[prouvant cet échange] et fit témoigner les Anges. Finalement Allâh prolongea la vie de David 
jusqu’à cent ans tout en maintenant celle d’Adam à mille ans ». 

2. « Lorsque voüs engagez mutuellement une “obligation” » : le discours s’adresse ici en 
premier lieu à tous ceux qui engagent un contrat à terme, ceux qui s’engagent et ceux qui prennent 
rengagement et qui ont des droits et des devoirs les uns envers les autres ; Tabarî les appellera 
“ les gens de droits et de devoirs” (ahl aLhuqûq). En second lieu le discours s’adresse plus spé¬ 
cialement à ceux qui prennent l’engagement et qui sont les gens qui ont un droit (aLladhîna 
la_hum aLhaqq). 

3. Nous traduirons ici “dayn” par le terme général “obligation” et non par “dette” comme 
il l’est habituellement car ce mot a une signification trop limitée — du moins en contexte commer¬ 
cial — pour pouvoir recouvrir à cet endroit l’ensemble des possibilités de compréhension du 
terme “dayn” telles qu’elles apparaissent à la lumière du commentaire de Tabarî. (Toutefois, 
dans la suite du commentaire, nous serons amenés à le traduire parfois par “dette” lorsqu’il 
sera employé avec le sens qui est habituellement celui de ce mot en français). 

Indépendamment du commentaire, d’autres traductions eussent été possibles ; compte tenu 
de l’importance de ce passage, nous proposons à la réflexion du lecteur quelques-unes de celles 
qui en ont été faites : « Croyants, quand vous contractez une dette à terme, mettez cela par écrit » 
(trad. H. Boubakeur). — « Ô vous qui croyez ! Écrivez la dette que vous contractez et qui est 
payable à une échéance déterminée » (trad. D. Masson). — « Ô vous qui croyez ! Quand vous 
êtes en situation de créancier à débiteur pour une dette à terme fixé, écrivez-le! » 
(trad. R. Blachère). 

D’après les deux premières traductions le discours s’adresse à celui qui contracte la dette 
ou l’obligation, c’est-à-dire au débiteur ou à l’obligé. D’après la troisième, le discours s’adresse 
au créancier ou d’une façon générale à celui à l’égard de qui l’obligation est engagée. Compte 
tenu du commentaire, il semble que parmi ces trois traductions, ce soit cette dernière la plus 
exacte. 

4. Dans ce passage, le pronom de rappel “hu” renvoie au mot masculin “dayn” traduit par 
“obligation”. En français le correspondant de ce pronom sera donc féminin. Compte tenu de la 
suite du verset, cet ordre d’écrire l’obligation ou la dette est en réalité un ordre de la faire mettre 
par écrit, l’acte d’écrire étant attribué ici à celui qui a la responsabilité de faire établir l’écrit, 
bien que ce soit le scribe qui l’écrive effectivement. 

5. D’après un hadîth rapporté par Abû Hurayra (cité en note interc. en (2,186)3.2.), parmi 
les trois personnes dont la supplique n’est pas rejetée figure « celui qui subit une injustice et implore 
Allâh ». 

6. Tabarî cite encore sept propos concordants qui fondent cet avis, en particulier ceux de 
Ibn Zayd, Âmir et de Sa'îd aLKhudrî. Voir plus loin par. 2.3. 

7. Dahhâk avait été cité en 1.2.1. ; pour lui, faire établir les écritures est obligatoire, mais 
contraindre le scribe ou le témoin ne l’est pas. Voir plus loin par. 8.1.3. et 8.1.4. 

8. A propos de “safah” voir com. (2,13) et com. (2,130-131)1.2. 

9. D’après ces trois commentateurs le verbe “dalla”, signifiant habituellement “ se tromper”, 
“s’égarer” a ici le sens d’oublier (nasiya). 

10. Dans cette traduction le premier terme “témoins” (traduisant le terme “chuhadâ) est 
placé entre guillemets pour signaler qu’il ne doit pas être pris dans son sens strict car, selon 
ce point de vue, il désigne “par anticipation” les personnes qui seraient éventuellement témoins. 
Nous verrons plus loin, par. 6.3., que c’est sur ce point que Tabarî est en désaccord. Remarquons 
toutefois qu’il y avait quelque chose d’analogue dans le passage précédent où les termes “ min_man 
tardawna min ach_chuhadâ”, qui avaient été traduits par “parmi ceux que vous agréez comme 
témoins”, signifient litt. : parmi ceux des témoins que vous agréerez. Tabarî ne relève pas cet 


aspect qui eût été pourtant une justification supplémentaire de la validité de cette possibilité 
de compréhension qui est tout de même considérée par certains juristes comme la base de l’in¬ 
terdiction, faite à tout musulman ou musulmane, de refuser d’être témoins pour une cause juste 
si on le lui demande et s’il est disponible. 

11. H s’agirait ici d’une “fard kifâya” c’est-à-dire, littéralement, d’une obligation “suffi¬ 
sante” car son accomplissement par certains “suffit” pour que les autres en soient dispensés. 
Par certains côtés, ce type d’obligation rappelle l’obligation solidaire du droit français. 

12. “fa aqim_hâ”, litt. : dresse-le; c’est-à-dire : acquitte-toi de ce témoignage. 

13. La transcription littérale de ces termes ne tenant pas compte de l’assimilation phonétique 
serait : aLchuhadâ. 

14. Ceci pourrait se traduire ainsi : « et qu’un témoin ne refuse pas lorsqu’il est appelé », 
c’est-à-dire : qu’un témoin éventuel ne refuse pas de l’être lorsqu’il y est appelé. 

15. Litt. : « et plus proche de ce que vous ne doutiez pas ». 

16. Litt. : « en ne faisant pas parvenir leur science ( e ilm) ». La science du scribe, c’est la 
connaissance de l’écriture et celle du témoin est la connaissance du témoignage dont il est porteur. 

17. A cet endroit de son commentaire, Tabarî emploie le verbe “là yudârra” dans le sens 
actif de “lâ yudârir”, ce qui lui permet d’expliciter les sujets réels de ce verbe, employé dans son 
sens passif : il s’agit ici des contractants, vendeur et acheteur, créancier et débiteur, qui ne doi¬ 
vent faire peser aucune contrainte sur les personnes auxquelles ils recourent pour établir le 
contrat ou en témoigner. 

18. Les verbes qui sont dans ce cas, sont donc à la 2® personne du pluriel (ou à la 3 e per¬ 
sonne lorsque celle-ci, comme c’est le cas ici et aux paragraphes 3 et 4, est assimilée à l’un des 
“interlocutés”) : ...lorsque vous vous engagez mutuellement... écrivez-la... demandez à ce que 
deux témoins... que vous agréez... ne répugnez pas à l’écrire... à laquelle vous procédez... si vous 
ne l’écrivez pas... prenez des témoins lorsque vous faites... et si vous le faisiez ce serait une pré¬ 
varication de votre part. 

19. Litt. « Si vous faisiez ce serait... » On remarquera que le verbe “in tafalû” (si vous fai¬ 
siez) n’a pas de complément alors qu’il en exige normalement un. En 8.2.2., Ibn Abbâs rétablira 
un complément par un taqdîr quelque peu différent de celui que nous avons adopté lorsque 
nous traduisons par « si vous le faisiez... ». 

20. Ces divergences font suite à celles qui portaient sur le passage précédent en 8.1. ; l’avis 
mentionné en 8.2.1. correspondra à celui qui l’est en 8.1.1. ; l’avis mentionné en 8.2.2. à celui 
qui l’est en 8.1.3. 

21. “aLfusûq al_kadhib”. Comme il arrive souvent dans ce genre d’explication il est diffi¬ 
cile de savoir s’il s’agit d’une définition linguistique du terme “ fusûq” (dans le sens où “ fusûq” 
signifie mensonge, cette signification faisant alors partie de sa définition même) ou bien d’une 
interprétation spécifique de ce terme dont le sens fondamental est : le fait de sortir du droit che¬ 
min, c’est-à-dire : prévariquer, être pervers ; le sens étant alors : la prévarication dont il est question 
ici est le mensonge. 

22. “aLfusûq aLma'çiya”. Même chose qu’en 8.2.1. ; voir note 20. Kasimirski relève parmi 
les significations du verbe “fasaqa” celle de “désobéir à Dieu”. Voir aussi com. (2,26)3.4. et 
(2,27)1., tome 1, p. 124 et 125. 

23. Sous ce rapport ce verset annonce déjà ce qui sera dit plus loin en 2,284. 

24. Les termes “ amina”, “ u'tumina” et “ amâna” sont tous les trois de même racine ; celle-ci 
évoque la notion de garantie (amân ; voir com. (2,126)1.) et de foi, dans le sens ancien de “fides”. 
De cette racine “amina” dérive aussi “îmân” qui désigne la “foi” entendu dans le sens de “cre- 
dentia”, croyance. Si nous avions essayé de traduire cet aspect de la racine nous aurions employé 
des termes “créance” et “crédit” qui sont d’ailleurs de la même étymologie que “croyance”. 
En les employant dans leur ancien sens et non dans leur acception moderne, nous aurions pu 
traduire ainsi : « Si l’un d’entre vous donne “crédit” à l’autre, que celui qui a été “accrédité” 
s’acquitte de ce en quoi il lui a été fait “crédit” ». 



Bien entendu, tout ce qui a été dit jusqu’à présent correspond au point de vue structurel 
sous lequel Tabarî envisage exclusivement ce passage. Si cette phrase était isolée de son contexte, 
d’autres significations de ces termes deviendraient prépondérantes et ce sont celles-ci qu’il fau¬ 
drait alors traduire. Le passage pourrait prendre la signification suivante : « Si l’un d’entre vous 
confie un dépôt (amina) à un autre que celui qui l’a reçu (u'tumina) restitue le dépôt à lui confié 
(àmânataJiu) ». 

25. Ce passage coranique peut donc aussi concerner les “gages” confiés au créancier, 
puisque ces gages sont une sorte de dépôt de confiance de la part du débiteur (Voir note pré¬ 
cédente). 

26. Le témoignage sous toutes ses formes a un caractère “ sacré” du fait qu’il porte nécessai¬ 
rement sur un aspect de la vérité, même s’il ne s’agit que de vérité des faits, et sous ce rapport, 
il est un reflet du témoignage de foi lui-même, premier pilier de l’Islâm. Ce témoignage pourrait 
se formuler de cette façon : “il n’y a pas de vérité (haqq) autre que la Vérité (Haqq)”, Haqq étant 
un des noms essentiels de Dieu. 

27. La gravité du péché est ici accentuée car il est directement attribué au cœur. Il n’est 
pas dit ici que c’est l’homme “ corps et âme” qui est pécheur mais que c’est son cœur qui l’est 
car c’est celui-ci qui commet le péché ; le cœur étant en effet le siège de l’intelligence, c’est par 
lui que la vérité peut être saisie. Il est d’ailleurs dit dans le Coran, que des cœurs “entendent” 
ou au contraire qu’ils sont “sourds”, qu’ils “comprennent” ou au contraire qu’ils “sont igno¬ 
rants”. 

28. Voir aussi com. (2,284-286)1. 
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« A Allâh appartient ce qui est dans les Cieux et sur la 
terre. 

Que vous fassiez apparaître ce qui est en vos âmes ou 
que vous le teniez caché, Allâh vous en demandera compte ; 
Il pardonnera à qui II veut et châtiera qui II veut. 

De toute chose, Allâh est Capable ». 

“ lLJlâhi mâ fî _s_samâwâti wa mâ fî 1 ardi wa in 
tubdû mâ fî anfusi_kum aw tukhfû_hu yuhâsib_kum bi_hi 
_llâhu fa^yaghfiru li_man yachâ'u wa yu'adhdhibu man 
yachâ'u wa _llâhu e alâ kulli chay'in qadîrun”. 

« L’Envoyé a foi en ce qui a été descendu vers lui de la 
part de son Seigneur, ainsi que les croyants ; chacun a foi 
en Allâh, en Ses Anges, en Ses Livres et en Ses Envoyés ; 
[disent:] “Nous ne faisons aucune différence entre l’un 
[ou l’autre] de Ses Envoyés”. Ils disent [aussi] : 

“ Nous avons entendu et nous avons obéi ! Pardon Sei¬ 
gneur! Vers Toi est le “devenir” ». 

“âmana _r_rasûlu bi_mâ unzila ilay_hi min rabbi_hi 
wa -Lmu'minûna/kullun âmana bi _llâhi wa malâ'ikati_hi 
wa kutubi_hi wa rusuli_hi/lâ nufarriqu bayna ahadin min 
rusulLhi/wa qâlû sami'nâ wa ata'nâ ghufrâna_ka rabba_nâ 
wa ilay_ka _Lmaçîru”. 


« Allâh n’impose à une âme que ce dont elle est capable ; 




en sa faveur [il y a] ce qu’elle a réalisé [en bien] et en sa défa¬ 
veur ce qu’elle a commis [comme mal]. 

Seigneur ! ne nous reprends pas si nous avons “oublié” 
ou fauté ! 

Seigneur ! ne nous charge pas d’un pacte comme Tu en 
as chargé ceux [qui ont vécu] avant nous ! 

Seigneur ! ne nous impose pas ce que nous n’avons 
pas la capacité de faire! 

Fais-nous grâce ! Pardonne-nous ! Fais-nous miséri¬ 
corde ! 

C’est Toi notre Protecteur ! Soutiens-nous contre les 
gens impies ! » 


“lâ yukallifu _llâhu nafsan illâ wus e a_hâ la_hâ mâ 
kasabat wa e alay_hâ mâ _ktasabat/rabba_nâ lâ tu'âkhidh_nâ 
in nasînâ aw akhta'nâ rabba_nâ wa lâ tahmil e alay_nâ içran 
kamâ hamaltaJhu e alâ _l_ladhîna min qablLnâ rabba_nâ 
wa lâ tuhammiLnâ mâ lâ tâqata la_nâ bi_hi wa _ e fu e annâ 
wa_ / ghfir la_nâ wa _rham_nâ anta mawlâ__nâ fa_nçur_nâ 
e alâ 1 qawmi _L_kâfirîna”. 


De même que les versets 1 à 5 de cette sourate de la Génisse l’ou¬ 
vraient en termes généraux de foi et de salut, ces trois versets la closent 
en termes de réaffirmation de l’essentiel de la doctrine et de demande de 
pardon. 

Pour avoir une vue rapide de leur enchaînement on se reportera 
aux paragraphes 1.3., 2.1. et 2.4. 


(2,284-286)1. « Que vous fassiez apparaître ce qui est en vos âmes ou que vous le 

teniez caché , Allâh vous en demandera compte ; Il pardonnera à qui 
Il veut et châtiera qui II veut » l . 

Tabarî donne d’abord un commentaire spécifique de ce passage 
du point de vue structurel, en montrant son rapport avec le témoignage 
et sa dissimulation, mentionnés dans la fin du verset précédent (voir 
com. (2,282-283)11.). Il est probable, qu’à son point de vue, ce commen¬ 
taire structurel ne correspondait qu’à un aspect très particulier du verset 
car il n’y reviendra plus lorsqu’il donnera son avis préférentiel (en 1.4.). 
Toutefois, c’est de cet aspect spécifique qu’il partira pour aborder ensuite 
les aspects généraux de ce passage. 

Ce passage signifie : pour ce qui touche au témoignage concernant les droits 
du propriétaire 2 et dont vous êtes porteur, que vous manifestiez le reniement et la 
négation ou que vous teniez cacher l’intention de le renier, ou encore, pour ce qui 
concerne d’autres choses, que vous fassiez apparaître vos mauvaises dispositions 
ou que vous les teniez cachées, Dieu les prendra en compte ; Il sanctionnera qui II 
veut parmi ceux d’entre vous qui auront mal agi et pardonnera à qui II veut. 

Les commentateurs divergent ensuite à propos de ceux qui sont concernés 
par ce passage. 
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1.1. • Certains disent la même chose que nous : Dieu parle ici des témoins [qui 
ont assisté à la conclusion d’un contrat] et qui dissimulent le témoignage dont ils 
sont porteurs. Ces commentateurs rattachent ensuite à leur cas celui de tous ceux 
qui leur sont semblable [sous ce rapport] et qui se proposent au fond d’eux-mêmes 
de faire des actes de désobéissance [mais tiennent leurs intentions cachées] ou qui, 
au contraire, font apparaître cette désobéissance au grand jour. Ceux qui partagent 
cet avis se réfèrent au propos d’Ibn Abbâs, de Àkrama, de Cha'bî. 

... Akrama a dit : « Que vous fassiez apparaître ce qui est en vos âmes ou que vous 
le teniez caché...” concerne le fait de dissimuler le témoignage ou [au 
contraire] de le faire connaître tel qu’il est » 3 . 

1.2. • D’autres commentateurs disent que, par ce verset, Dieu fait savoir à Ses 
serviteurs qu’il les reprendra [au Jour du Jugement] aussi bien pour les actes qu’ils 
auront effectivement accomplis que pour ceux qu’ils se seront proposés de faire 
sans les accomplir. Ceux qui interprètent ce passage de cette façon sont partagés 
à leur tour de la façon suivante : 

1.2.1. • Selon les uns, Dieu aurait ensuite abrogé ce passage par [les versets sui¬ 
vants, en particulier] 4 : « Allâh n’impose à une âme que ce dont elle est capable, 
en sa faveur ce qu’elle a réalisé [en bien] et en sa défaveur ce qu’elle a commis ». 
Ces commentateurs se réfèrent aux propos suivants : 

Tabarî citera plus d’une vingtaine de propos concordants. Pour 
bien les comprendre il est nécessaire d’avoir lu les deux versets suivants 
(285 et 286). 

... Sa'îd ibn Marjâna a dit : « Un jour que je vins chez Abd Allâh ibn Umar, il récita 
ce verset : “que vous fassiez apparaître ce qui est en vos âmes ou que 
vous le teniez caché, Allâh vous en demandera compte ; Il pardonnera 
à qui II veut et châtiera qui II veut”. Ibn Umar dit ensuite : 

— Si nous sommes “repris” selon ce qui est dit dans ce verset nous 
sommes perdus à coup sûr !” et il pleura au point que ses larmes s’écou¬ 
laient sur son visage ». 

Ibn Marjâna ajoute : « Je me rendis ensuite chez Abd Allâh ibn Abbâs 
et lui dit : 

— Ô Ibn Abbâs, j’étais chez Ibn Umar qui me récita ce verset (...) 
et me dit ensuite que si nous sommes “repris” selon ce qui s’y trouve énoncé 
nous sommes à coup sûr perdus ; puis il a pleuré au point que les larmes 
s’écoulaient sur son visage. 

Ibn Abbâs me répondit : 

— Qu’Allâh pardonne à Abd Allâh ibn Umar ; en fait les Compagnons 
de l’Envoyé d’Allâh — sur lui les Grâces et la Paix — ont été émus par ce 
verset comme l’a été Ibn Umar. Or Allâh a fait descendre ensuite : “ Allâh 
n’impose à une âme que ce dont elle est capable, en sa faveur ce qu’elle 
a réalisé et en sa défaveur ce qu’elle aura commis”. Allâh efface donc 
(nasakha) 5 la suggestion (waswasa) et maintient les paroles et les actes ». 
... Sa'îd ibn Jubayr rapporte qu’Ibn Abbâs a dit à propos de ce passage : « Lorsque 



ce verset fut révélé, leur cœur [des Compagnons] en fut pénétré d’émo¬ 
tion comme il ne le fut jamais auparavant et l’Envoyé d’Allâh — ... — dit 
[à cette occasion] : “Nous avons entendu et obéi et nous sommes sauvés”. 

[Ibn Abbâs ajoute] Allâh projeta ensuite la foi dans leur cœur et 
révéla : “UEnvoyé a foi en ce qui a été descendu vers lui de la part de son 
Seigneur ainsi que les croyants...” (...) 

Le Prophète récita ensuite : Seigneur ne nous reprend pas si nous 
avons “oublié” ou fauté! et le Seigneur lui répondit : “c’est fait” (qad 
fa'altu). — Il récita ensuite : Seigneur ne nous charge pas d’un pacte 
comme Tu en as chargé ceux [qui ont vécu] avant nous ! et le Seigneur 
répondit : “c’est fait”; puis il récita : Seigneur ne nous impose pas ce 
que nous n’avons pas la capacité de faire ! Et le Seigneur répondit : “c’est 
fait” ; puis il récita : “ Fais-nous grâce ! Pardonne-nous ! Fais-nous misé¬ 
ricorde ! C’est Toi notre Protecteur ! Soutiens-nous contre les gens im¬ 
pies ! et le Seigneur répondit : “c’est fait” » 6 . 

...Suddiyy a dit : « Le jour où ce verset fut descendu [Allâh fit savoir aux croyants] 
qu’ils étaient repris pour tout ce que leur âme leur suggérait même sans 
l’avoir accompli. Ils s’en plaignirent auprès du Prophète — ... — : “Allâh 
nous tiendra-t-Il rigueur pour nos œuvres même si nous ne les avons pas 
effectivement accomplies? mais, par Allâh, nous ne pourrons pas dominer 
la suggestion (waswasa) !” 

[Suddiyy ajoute] Allâh abrogea ce verset par celui qui suit : “Allâh 
n’impose à une âme que ce dont elle est capable” or vous n’êtes pas ca¬ 
pables de dominer les suggestions de l’âme » 7 . 

1.2.2.# Selon les autres, ce verset est définitif [muhkama) et non abrogé et signifie 
que Dieu demandera compte à Ses serviteurs pour tout ce qu’ils auront fait comme 
pour tout ce qu’ils se seront proposés de faire [en mal] et qu’ils auront eu l’intention 
d’accomplir, sans l’avoir accompli effectivement : Il le pardonnera aux croyants 
et en tiendra rigueur (yu'âkhidhu) aux impies et aux hypocrites. 

Tabarî citera plus d’une dizaine de propos concordants sur lesquels 
se fondent ceux qui partagent cet avis : 

... Ibn Abbâs a dit : « Au Jour de la Résurrection, Allâh dira : “Mes Scribes n’ont 
inscrit de vos actes que ceux qui étaient apparents ; quant à ceux que vous 
avez tenu secrets, Je vous en demanderai aujourd’hui des comptes et Je 
pardonnerai à qui Je veux et Je châtierai qui Je veux”. 

...Ibn Abbâs a dit : « Le passage “Que vous fassiez apparaître ce qui est en vos 
âmes ou que vous le teniez caché, Allâh vous en demandera compte” 
n’a pas été abrogé. Au Jour de la Résurrection, quand II réunira les créa¬ 
tures, Allâh leur dira : “Je vais vous faire savoir ce que vous cachiez en 
vos âmes et que Mes Anges eux-mêmes n’ont pas aperçu 8 ”. Allâh fera 
savoir aux croyants ce dont leur âme les entretenait et II leur pardonnera (...) 
et II fera savoir aux gens qui doutent [de la vérité] ce qu’ils dissimulaient 
comme négation ; cela correspond à Sa Parole : “ Il pardonnera à qui II 
veut et châtiera qui II veut” (...) ». 




...v\LHasan a dit : « Ce verset est définitif (muhkama) et n’a pas été abrogé ». 

... Mujûhid a dit à propos de ce passage : « Cela concerne le doute et la certitude » 9 . 

1.2.3. #Enfin, tout en étant d’accord avec ceux qui disent que ce verset est définitif 
et non abrogé et que Dieu apprend ici à Ses serviteurs ce qu’il fera en conséquence 
des actes qu’ils auront manifestés ou cachés, certains commentateurs considèrent 
que Dieu prendra en compte (yuhâsibu) 10 tous les actes cachés ou apparents de 
tous ses serviteurs, et qu’il les sanctionnera, sauf que la sanction de ce qu’ils ont 
tenu caché et qu’ils n’ont pas accompli se présente dans ce monde sous la forme 
de malheurs et d’affaires douloureuses qui les frappent et les attristent. Ils se fon¬ 
dent sur les propos suivants : 

... Dahhâk rapporte au sujet de ce passage que Aïcha — qu’Allâh soit satisfait 
d’elle — disait : « A celui qui pense à faire une mauvaise action mais ne 
l’accomplit pas, Allâh envoie des soucis (hamm) et de la tristesse à la mesure 
de la préoccupation (hamm) qui l’incitait à faire cette mauvaise action 
qu’il n’a finalement pas accomplie, et c’est là son expiation ». 

... Dahhâk rapporte aussi que Aïcha disait à ce propos : « Tout serviteur [d’Allâh] 
qui songe à commettre un acte de désobéissance ou qui en entretient son 
âme, Allâh le rétribuera en conséquence dans ce monde : il aura des craintes, 
de la tristesse et des soucis ». 

...Ibn Zayd rapporte de la part de sa mère que celle-ci avait interrogé Aïcha sur 
ce verset « Que vous fassiez apparaître ce qui est en vos âmes ou que vous le 
teniez caché, Allâh vous rétribuera en conséquence » et sur le passage 
suivant : « Celui qui accomplit une mauvaise action sera rétribué en consé¬ 
quence » (Cor. 4,123). 

Aïcha lui répondit : « Personne ne m’interrogea sur ces passages 
depuis que j’ai interrogé à ce sujet l’Envoyé d’Allâh — sur lui les Grâces 
et la Paix — : Ô Aïcha, me dit-il, c’est là, de la part d’Allâh, suivre le servi¬ 
teur [dans ses intentions et ses actes] en le sanctionnant par ce qui le frappe : 
par la fièvre, un malheur, une piqûre, et même par la crainte subie lorsqu’on 
égare un objet de quelque valeur que l’on a placé dans sa manche et que 
l’on retrouve finalement [dans le vêtement] sous l’aisselle. Et c’est ainsi 
que le croyant se dégage de ses fautes comme l’or rouge sort du creuset ». 

1.3. [Conclusion de Tabarî] Le commentaire le plus pertinent que nous avons 


mentionné est celui qui a été donné par ceux qui disent que ce verset est définitif 
et non abrogé ; en effet, il ne peut y avoir abrogation (naskh) d’un statut que par 
un autre statut qui en soit la négation (nafyi) sous tous les rapports. Or le passage 
« Allâh n’impose à une âme que ce dont elle est capable, en sa faveur ce qu’elle a 
réalisé et en sa défaveur ce qu’elle a commis » ne remet nullement en cause le statut 
énoncé dans le passage « Que vous fassiez apparaître ce qui est en vos âmes ou que 
le vous teniez caché, Allâh vous en demandera compte ». 

Par ailleurs, [au Jour dernier], la Reddition des comptes (muhâsaba) n’implique 
pas nécessairement châtiment ( e uqûba) ou répréhension (mu'âkhadha) pour toutes 
les fautes qui auront été prises en compte. Dieu fait savoir qu’au Jour de la Résur- 






rection, les criminels, voyant les registres de leurs actes, s’écrieront : « Malheur à 
nous ! Qu’est-ce donc que ce livre qui ne laisse rien de petit ou de grand sans le 
prendre en compte » (Cor. 18,49) ce qui signifie que toutes leurs fautes, petites et 
grandes, se trouveront consignées dans ces registres. 

Mais pour les croyants, même si tous leurs actes se trouveront également 
consignés, cela n’impliquera pas qu’ils soient châtiés pour autant ; en effet Dieu 
leur a promis de pardonner leurs fautes vénielles (çaghâ'ir) s’ils s abstiennent de 
commettre les fautes capitales (kabâ'ir) : « Si vous évitez les fautes capitales que 
Nous vous avons interdites, Nous effacerons vos mauvaises actions et Nous vous 
ferons entrer [au Paradis] d’une belle façon » (Cor. 4,31). 

Ceci prouve que si Dieu prend en compte tous les actes de Ses serviteurs, même 
les actes que leur âme a tenu cachés et qu’ils n’ont pas effectivement accomplis, il 
ne les châtiera pas en conséquence de cette seule prise en compte. 

Il se peut, par contre, que par cette prise en compte [ou cette reddition de comp¬ 
tes] Dieu veuille faire connaître à Ses serviteurs l’étendue de Sa Faveur à leur égard 
lorsqu’il effacera leurs fautes. 

... Ibn Umar rapporte que le Prophète — ... — a dit : « Au Jour de la Résurrection, 
Allâh s’approchera de Son serviteur croyant jusqu’à poser sur lui Son 
“ aile protectrice” (kanafa_Hu) et II lui fera reconnaître toutes ses mauvaises 
actions en lui disant : “Reconnais-tu cela? — “Oui! — Tu l’as cachée 
dans ce bas-monde, Je te la pardonnerai donc aujourd’hui ! 

Puis le Seigneur lui montrera ses bonnes actions et dira [aux Anges] : 
“Voici! Lisez son livre!” (Cor. 69,19). Quant à l’impie il sera appelé 
devant les témoins [de son impiété] ». 

1.4. [Mise au point] Quelqu’un nous dira peut-être que dans ces conditions toutes 
les créatures ne seront reprises et sanctionnées que pour les fautes commises et ne 
seront récompensées que pour les actes de bien qu’ils auront effectivement réalisés. 
Alors que signifie ici la promesse qu’Allâh “pardonnera à qui II veut” et la menace 
qu’“ Il châtiera qui II veut” pour ce qui est en vos âmes, que vous le fassiez connaître 
ou que vous le teniez caché. 

En fait, la promesse (wad) s’adresse aux croyants ; comme nous l’avons dit, 
Dieu leur promet de leur pardonner les désobéissances les plus graves qu’ils envisa¬ 
geaient de faire [mais qu’ils n’ont pas faites] à condition qu’ils se soient abstenus 
des fautes capitales. Quant à la menace (wa'îd), elle s’adresse aux hypocrites 
(munâfiqûn) : ceux-là seront châtiés pour ce que leur âme aura dissimulé comme 
doute ou incertitude au sujet de Dieu et de Son unicité ou au sujet de la fonction 
prophétique de Son Prophète, ou au sujet de ce qu’il transmit de la part de Dieu et 
concernant le Retour ultime et la Résurrection. Cette interprétation rejoint ce que 
disaient Ibn Abbâs et Mujâhid (ci-dessus 1.2.2.) et ceux qui partagent leur avis, 
à savoir que le passage « ...ou que vous le teniez caché, Allâh vous en demandera 
compte » signifie qu’il vous demandera des comptes [ou : qu’il tiendra compte] 
de vos doutes ou de votre certitude même si. vous tenez cela caché. 
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Notre commentaire présente toutefois une différence en ce que celui qui est 
menacé par les termes “Il châtiera qui II veut” est l’hypocrite qui aura caché en son 
âme un doute sur Dieu ou sur toute autre chose au sujet de laquelle le doute est 
impiété ; quant à celui qui fait l’objet de la promesse énoncée dans les termes “Il 
pardonnera à qui II veut ” c’est le croyant qui aura tenu caché en son âme les mau¬ 
vaises actions qu’il se proposait d’accomplir et qu’il n’a finalement pas accomplies ; 
il ne sera pas repris pour ces choses [qui seront effacées comme si elles n’avaient pas 
été consignées]. On rapporte que l’Envoyé d’Allâh — ... — a dit : « Celui qui se 
propose de faire une bonne action et ne l’accomplit pas, une bonne action est inscrite 
en sa faveur, et celui qui se propose de faire une mauvaise action mais ne l’accomplit 
pas, rien n’est inscrit en sa défaveur ». 

1.5. « De toute chose Âllâh est Capable ». Dieu est Capable (Qâdirun e alâ) de par¬ 
donner les fautes que le croyant envisageait de commettre mais qu’il a tenu cachées 
en son âme [et dont nul autre que Dieu, Lui-même, n’est témoin] comme II est 
Capable de châtier l’impie qui dissimule en son âme le doute au sujet de l’unicité 
divine et de la prophétie. (...) 

(2,284-286)2. Commentaire du verset 284. 

2.1. « L'Envoyé a foi (âmana) en ce qui a été descendu vers lui de la part de son 
Seigneur ainsi que les croyants ; chacun a foi en Allâh, en Ses Anges en Ses Livres 
( KutubEHi) et en Ses Envoyés ». 

“ âmana _j r-Rasûlu ” = (litt.) « L Envoyé a eu foi » c’est-à-dire qu’il a reconnu 
(çaddaqa) et affirmé (aqarra) la vérité de 11 

“ma unzila ilayJhi ” = « ce qui a été descendu vers lui », c’est-à-dire, de ce qui lui 
a été révélé (ûhiya ilay_hi) de la part de son Seigneur et qui fait partie du Livre 12 : 
ce qui y est déclaré licite ou illicite, les promesses et les menaces, l’ordre et l’interdit 
et toutes les autres significations qu’il contient. 

On dit aussi que ce verset a été révélé après le verset précédent car les Com¬ 
pagnons du Prophète avaient été éprouvés par la menace que Dieu leur avait adressée 
en disant qu’il leur demanderait des comptes, même pour ce qu’ils tenaient caché 
au fond de leur âme. Ils s’en plaignirent au Prophète — ... — qui leur répondit : 
« Vous dites peut-être comme les Fils d’Israël “Nous avons entendu et nous avons 
désobéi” 13 . Ils répondirent : “Pas du tout! Nous avons entendu et nous avons 
obéi”. C’est ainsi que Dieu fit descendre une révélation comportant des termes 
[identiques à] des propos tenus par le Prophète et ses Compagnons. 

Tabarî mentionne ensuite une variante mineure de lecture : “kitâb” 
au lieu de “kutub”; “kitâb” étant pris dans ce cas pour un collectif, 
précise Tabarî. 

2.2. “ lâ nufarriqu bayna ahadin min RusulEHi ” = « [ils disent : ] Nous ne faisons 
aucune différence entre l'un [ou l'autre] de Ses Envoyés ». 

Cette phrase comporte une ellipse : le verbe “yaqûlûna” (ils disent) n’est pas 
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mentionné car le texte est suffisamment explicite ; pour ceux qui lisent “ lâ nufarriqu 


(nous ne faisons aucune différence) l’existence du “nûn” (marquant la première 
personne du pluriel) dispense de toute autre argumentation. 


Tabâïî signale à cet endroit une autre lecture “lâ yufarriqu” (il ne 
fait aucune différence) au lieu de “lâ nufarriqu” qu’il considère toute¬ 
fois comme la seule lecture admissible. Dans ce cas ce passage ne com¬ 
porte pas d’ellipse et vient directement à la suite de ce qui précède avec 
le sens suivant : l’ensemble des croyants a foi en Allâh... en Ses Envoyés 
et ne fait aucune différence entre eux... ». 


Ce passage signifie donc : tous les croyants ont foi en Dieu, en Ses Anges, en 
Ses Livres et en Ses Envoyés et disent : “ Nous ne faisons aucune différence entre 
Ses Envoyés” en croyant à certains prophètes et non en d’autres : au contraire ils 
reconnaissent que tous sont véridiques, que ce qu’ils ont transmis provient d’auprès 
de Dieu et qu’ils n’ont fait qu’appeler les hommes vers Dieu. Ceux qui ont foi en 
l’Envoyé se distinguent donc en cela des Juifs (Yahûd) qui ont reconnu Moïse et 
non Jésus, et des Chrétiens qui ont reconnu Moïse et Jésus et non Muhammad. (...) 


2.3. « Ils disent : “ Nous avons entendu et nous avons obéi ! Pardon Seigneur ! » 
“ qâlû ” = « Ils disent », c’est-à-dire :tous les croyants disent : 

“ samïnâ ” = « nous avons entendu » : nous avons entendu la Parole de notre 
Seigneur, Son ordre (amr) au sujet de ce qu’il faut faire et Son interdit (nahyi) au 
sujet de ce dont il faut s’abstenir ; 

“ wa ata e nâ ” = « et nous avons obéi » : nous T’avons obéi, Seigneur, dans tout 
ce que Tu nous as imposé comme obligation (farâ'id), dans toutes les œuvres d’obéis¬ 
sance par lesquelles Tu veux que nous T’adorions, et nous nous en remettons à Toi; 

“ghufrâna-Ka” = (litt.) « Ton Pardon Seigneur ! » : pardonne-nous Seigneur ! 
[Tabarî précise] Nous avions déjà expliqué que “ghufrân” et “maghfira” si¬ 
gnifient le “voile” (sitr) que Dieu laisse tomber sur les fautes de celui à qui II par¬ 
donne (ghafara laJiu), dont il s’abstient de déchirer le voile protecteur dans ce 
monde et dans l’Autre, et à qui II fait grâce du châtiment 14 ; 

“wa ilay-Ka J^maçîr” = « vers Toi est le “ devenir ” » : vers Toi, Seigneur, 
notre Retour, et notre terme ultime. 

2.4. [Circonstances entourant la révélation de ce verset — circonstances de la 
révélation du verset suivant] 

... Hakîm ibn Jâbir a dit : « Lorsque fut révélé le verset “ l’Envoyé a foi en ce qui a été 
descendu vers lui de la part de son Seigneur...” jusqu’à “...vers Toi est 
le devenir”, l’Ange Gabriel [dit au Prophète] — En vérité, Allâh, Puissant 
et Majestueux — a fait le meilleur éloge de toi et de ta communauté ; 
demande-Lui et tu obtiendras ! 

Le Prophète adressa alors cette demande : 

“Allâh n’impose à une âme que ce dont elle est capable...” jusqu’à la 
fin du verset ». 
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(2,284-286)3. Commentaire du verset 286. 

3.1. lâ yukallifu _ Llâhu nafsan illâ wus'aJhâ ” = « Allâh n impose à une âme que 
ce dont elle est capable »is ; Il ne lui impose que les œuvres d’adoration qu’elle sera 
capable d accomplir, qui ne la mettront pas à l’étroit et ne lui seront pas astreignantes. 

Le terme “wus ajiâ” (traduit par “ce dont elle est capable”) est un substantif 
provenant du verbe “wasi'a” : on dira “wasi e a_nî hadhâ _Lamru” (litt. : cette 
chose me contient, ou, correspond à mon étendue ou me met à l’aise) pour dire : 
je suis capable de faire cette chose. 

...Ibn Abbâs a dit : « Allâh n’impose à une âme que ce dont elle est capable” : 
Il s’agit des croyants pour lesquels Allâh a rendu aisé (wasia) tout ce qui 
touche à leur religion. C’est ainsi qu’il a dit : 

“Il ne vous a rien imposé de gênant dans la religion” (Cor. 22,78) ; 

“Allâh veut pour vous la facilité et non la difficulté” (Cor. 2,185); 

“ Craignez Allâh autant que vous le pouvez” (Cor. 64,16)». 

... Ibn Abbâs a dit aussi : « Lorsque le verset précédent fut révélé il y eut une rumeur 
parmi les croyants. Ils [vinrent auprès de l’Envoyé et lui] dirent : 

—- Ô Envoyé d’Allâh ! C’est un fait, nous pouvons nous repentir de ce 
que fait la main, la jambe ou la langue, mais comment nous repentir de la 
suggestion (waswasa) et comment faire pour nous empêcher d’en avoir? 

C’est alors que l’Ange Gabriel apporta ce verset “Allâh n’impose 
à une âme que ce dont elle est capable...” or [ajoute Ibn Abbâs] vous ne 
pouvez pas vous empêcher d’avoir des suggestions 16 ». 

3.2. la-hâ mâ kasabat wa alayJhâ mâ-Jctasabat” = « en sa faveur ce qu'elle a 
réalisé et en sa défaveur ce quelle a commis » en faveur de cette âme, dont Dieu 
vient de dire qu II ne lui impose que ce dont elle est capable, revient tout ce qu’elle 
aura fait ou chercher à faire en bien ; en sa défaveur il y aura tout ce qu’elle aura 
fait en mal 17 . C est aussi de cette façon que Qatâda et Suddiyy commentent ce 
passage : 

...Qatâda a dit : « “Pour elle ce qu’elle aura réalisé” c’est-à-dire ce qu’elle aura 
fait en bien (khayr) et “contre elle ce qu’elle aura commis” c’est-à-dire 
contre elle ce qu’elle aura fait en mal (charr) ». 

(2,284-286)4. Commentaire de la fin de ce verset . 

La fin de ce verset constitue une prière (du'â) très fréquemment 
récitée par les croyants et intégrée dans de multiples oraisons. Le Dis¬ 
cours divin prend ici la forme d’une invocation directe adressée par les 
serviteurs à leur Seigneur ; Tabarî le présente ainsi : 

C’est là un enseignement que Dieu — Puissant et Majestueux — adresse à Ses 
serviteurs croyants pour qu’ils sachent comment L’invoquer et quoi dire dans leur 
invocation. 

... Suddiyy a dit : « Au moment où ce verset fut révélé... l’Ange Gabriel dit au Pro¬ 
phète : 

Ô Muhammad ! Dis cela [lors de tes invocations] ! ». 



4.1 “ Rabbaunâ lâ tu'âkhidh-nâ in nasîna aw akhta'nâ” = « [Notre] Seigneur ! 

ne nous reprend pas si nous avons “ oublié ” ou fauté ! » 18 . 

4.1.1. Ce passage signifie : ne nous reprend pas si nous avons “oublié” une chose 
q,ue Tu nous a imposé de faire ou si nous avons fauté en faisant une chose que Tu 
nous a interdite. 

...A propos de ce passage, Ibn Zayd a dit de même : « ...Si nous “oublions” une 
chose que Tu nous as imposée (iftaradtaJhu e alay_nâ) ou si nous fautons 
en faisant une chose que Tu nous a interdite ». 

... Qatâda rapporte à ce propos : « Il m’a été rapporté que le Prophète — ... — a dit : 
“En vérité, Allâh — Puissant et Majestueux — passe outre à ce que les 
membres de cette communauté “oublient” et à ce que leur suggère leur 

âme” ». 

4.1.2. Distinction entre oubli et “oubli” (nisyân). 

[Tabarî ajoute] Quelqu’un nous dira peut-être ceci : est-il possible que Dieu 
reprenne Ses serviteurs pour des choses qu’ils auront oubliées ou commises par 
erreur? Nous répondrons que le “nisyân” se présente sous deux aspects : d’une 
part, l’“ oubli” qui est une forme de négligence (tadyî') ou d’omission (tafrît) 19 ; 
d’autre part, l’oubli dû à l’incapacité ( e ajz) de retenir ce qui a été appris par cœur, 
ou l’oubli dû à une faiblesse intellectuelle empêchant de garder consciencieusement 
ce qui a été confié. 

4.1.2.1. L’“ oubli” dû à la négligence ou à l’omission consiste à laisser (ou à dé¬ 
laisser) (taraka) une chose que Dieu a ordonné de faire; c’est le “nisyân” pour 
lequel le serviteur souhaite que Dieu ne lui en tienne pas rigueur. C’est pour un 
“nisyân” de ce genre que Dieu a sanctionné Adam — qu’Allâh Lui accorde Ses 
Grâces — et l’a expulsé du Paradis ; Dieu dit à ce propos « Nous avions conclu 
autrefois un pacte avec Adam; ensuite il [Le] délaissa (nasiya)... » (Cor. 20,115). 

C’est aussi de ce type de “nisyân” dont il est question dans le verset « aujour¬ 
d’hui Nous les négligeons (nasâJium) comme ils ont négligé (nasû) la Rencontre 
de ce Jour » (Cor. 7,51) 20 . 

Lorsque le serviteur demande à son Seigneur qu’il ne le reprenne pas pour ses 
“oublis” c’est de cette sorte d’“oubli” qu’il s’agit dans la mesure, toutefois, où sa 
négligence et son omission ne sont pas de l’impiété (kufr) à l’égard de Dieu ; en 
effet, il n’est pas permis de demander à Dieu de ne pas tenir rigueur de l’impiété, 
car II a fait savoir que c’est là une chose qu’il ne pardonnera pas ; or il n’est pas 
permis de Lui demander de faire une chose alors qu’il a déclaré qu’il ne la fera pas. 

4.1.2.2. Quant à l’oubli pour lequel le serviteur ne sera pas repris, c’est celui qui 
est dû à la faiblesse de sa constitution qui l’empêche de garder les choses en mémoire 
ou à un manque de force intellectuelle qui ne lui permet pas de faire attention à tout 
ce à quoi il lui a été demandé de veiller ; ce genre d’oubli, donc, n’est pas une déso¬ 
béissance, et ne rend pas le serviteur pécheur ; il n’y a donc pas lieu de demander 
d’en être pardonné. C’est le cas, par exemple, pour celui qui fait tous ses efforts 
pour retenir le Coran mais qui l’oublie ensuite et cela non parce qu’il en a été distrait 
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par autre chose mais parce qu’il est, de par sa nature, incapable de s’en souvenir. 

4.1.3. Distinction entre faute (khata') et simple erreur (khata'). 

De même, la faute (khata') se présente sous deux aspects : 

— d’une part, la faute qui consiste à faire délibérément une chose que Dieu a 
interdite. C’est là une faute pour laquelle le serviteur sera repris [et pour laquelle 
il peut demander à ne pas l’être] ; 

— d’autre part, la faute qui est faite par ignorance comme, par exemple, le 
fait de manger à la fin de la nuit de Ramadan en croyant que le fajr n’est pas encore 
arrivé [alors qu’en fait il l’est déjà] ou encore, un jour nuageux, le fait d’attendre 
le moment imparti à une prière au point de dépasser son temps tout en croyant ne 
pas encore y être entré. C’est là encore un genre d’erreur dont Dieu ne tiendra pas 
rigueur au serviteur et par conséquent pour lesquelles il n’y a pas de sens à demander 
au Seigneur de ne pas être repris. 

4.2. “ Rabba-nâ wa lâ tahmil 'alay^nâ içran kamâ hamaltaJîu e alâ JJadhîna min 
qabli-nâ” = « Seigneur ! ne nous charge pas d'un pacte (içr) comme Tu en as chargé 
ceux [qui ont vécu] avant nous ! » 

4.2.1. # Le terme “içr” a ici le sens de pacte (ou engagement) ( e ahd) comme dans 
le passage suivant où Dieu fait dire au Prophète : « Affirmez-vous [la vérité de ce 
que je vous transmets] et sur cette base, prenez-vous mon pacte (içri_i)? » (Cor. 3,81). 

Ce passage signifie donc : ne nous impose pas un engagement comme Tu en as 
imposé antérieurement aux Juifs et aux Chrétiens, engagement que nous serions 
incapables de remplir fidèlement. Les Juifs et les Chrétiens ont été chargés de cer¬ 
taines œuvres et Tu as pris leur engagement qu’ils les accompliront effectivement, 
or ils ne les ont pas accomplies 21 . 

Dieu fait savoir ici à la communauté de Muhammad — qu’il lui accorde Ses 
Grâces et Sa Paix — qu’elle doit avoir le désir de ne pas se voir imposer l’engagement 
de faire certaines œuvres comme cela fut le cas pour ceux qui les ont précédé, œuvres 
qui, négligées, faites avec erreur ou oubliées, les amèneraient dans la même situation 
que ceux qui ont vécu avant eux. 

Les commentateurs qui expliquent ce passage comme nous le faisons se réfèrent 
aux propos suivants : 

... Suddiyy a dit : « “aLiçr” est l’engagement auquel étaient tenus les Juifs qui nous 
ont précédé ». 

Tabarî cite encore sept autres propos concordants sur ce point : 

Mujâhid, Qatâda, Ibn Abbâs, Dahhâk et Ibn Jurayj. 

4.2.2. • Selon d’autres commentateurs ce passage signifie : ne nous charge pas 
de fautes et de crimes comme Tu en as chargé les communautés qui nous ont pré¬ 
cédés en sorte que Tu nous métamorphoserais en singes ou en porcs comme Tu 
le fis pour eux. Cet avis est fondé sur des propos de Atâ ibn Abî Rabâh et d’Ibn 
Zayd : 



... Ibn Zayd a commenté ainsi ce passage ; « Ne nous charge pas d’un péché (dhanb) 
pour lequel il n’y a aucun repentir ni aucune expiation possible ». 

4.2.3. • Enfin, d’autres commentateurs disent que “içr” a ici le sens de fardeau 
(thaql) ; ceux qui partagent cet avis citent Rabî e et Ibn Wahb : 

... Rabî e donne le sens suivant à ce passage : « “ Ne nous charge pas d’un fardeau 
comme Tu en as chargé ceux qui nous ont précédé” c’est-à-dire : ne sois 
pas exigeant et sévère à notre égard comme Tu l’as été à l’égard des Gens 
du Livre ». 

4.3. “ Rabba-Jiâ wa lâ tuhammil-jiâ mâ lâ tâqata la-nâ biJti” = « Seigneur ! ne nous 
impose pas ce que nous n'avons pas la capacité [de faire] ! » c’est-à-dire : dites égale¬ 
ment : Seigneur, ne nous astreins pas à faire des œuvres que nous ne pourrons pas 
accomplir car elles auront été trop lourdes pour nous. 

Dieu fait donc savoir ici à Ses serviteurs qu’ils doivent Lui demander de faciliter 
les obligations qu’il leur impose. Ceci est confirmé par la demande qu’ils doivent 
Lui adresser ensuite en disant : 

4.4. « Fais-nous grâce ! Pardonne-nous ! Fais-nous miséricorde ! » 

“wa Jfu 6 annâ ” = « fais-nous grâce » 22 de la sanction pour les manquements 
que nous aurons commis dans l’accomplissement de certaines obligations même 
si celles-ci étaient faciles à accomplir ; 

“wa -ghfir la-nâ” = (litt.) « couvre pour nous ! » 23 c’est-à-dire : voile (ustur) 
les péchés dans lesquels nous avons glissé et qui concernent les rapports entre Toi 
et nous, ne les dévoile pas et ne nous couvre pas de honte en les rendant manifestes ; 

“wa -rham-nâ” = « fais-nous miséricorde ! » 24 c’est-à-dire : submerge-nous 
d’une miséricorde par laquelle Tu nous sauveras de Ton châtiment car nul ne pourra 
en être sauvé, pas même par ses œuvres, sans une pure miséricorde de Ta part ; 
en effet, nos œuvres ne nous sauveront pas si Tu ne nous fais pas miséricorde en 
nous assistant providentiellement pour que nous accomplissions ce que Tu agréeras 
de notre part. 

... Ibn Zayd a dit à ce propos : « Ce n’est que par Ta miséricorde [Seigneur] que Nous 
arrivons à faire ce que Tu nous as ordonné ou à ne pas faire ce que Tu 
nous as interdit ». 

4.5. “ Anta Mawlâ-nâ fa-nçur-nâ e alâ Jl-qawmi _< Lkâfirîn ” = « C’est Toi notre 
Protecteur ! Soutiens-nous contre les gens impies ! » 25 : c’est Toi notre Protecteur qui 
se chargera de nous soutenir (waliyyu_nâ bi-naçrLKa) 26 car personne parmi ceux 
qui Te sont hostiles ou qui sont impies à Ton égard ne nous soutiendra ; nous som¬ 
mes croyants et obéissants et Tu es, Toi, le Protecteur (waliyy) de celui qui T’obéit, 
et l’Adversaire de celui qui est impie. 

“ unçur-nâ” = « Soutiens-nous » pour que, grâce à Toi, nous puissions remporter 
la victoire contre les gens impies qui nient Ton unicité 27 , adorent en dehors de Toi 
des divinités et des “semblables” (andâd) 28 et qui, dans leur désobéissance à Ton 
égard, n’obéissent qu’au Chaytân 29 . 

On rapporte qu’une fois que Dieu eut fait descendre ce verset sur Son Envoyé, 



et que celui-ci l’eut récité, Dieu l’exauça pour toutes les demandes qui y sont con¬ 
tenues. 

... Sa'îd ibn Jubayr rapporte qu’Ibn Abbâs a dit : « Lorsque ces versets, à partir 
de “ l’Envoyé a foi en ce qui a été descendu vers lui de la part de son Seigneur”, 
furent révélés, le Prophète — ... — les récita ; quand il parvint aux termes 
“ Ton Pardon Seigneur !” 30 Allâh — Puissant et Majestueux — lui répondit : 
— Je vous ai déjà pardonné. 

Quand il parvint aux termes “ Seigneur ! ne nous reprend pas si nous 
avons “oublié” ou fauté”, Allâh ... lui répondit : — Je ne vous chargerai 
pas [de difficultés] (lâ uhamillu_kum). 

Quand il parvint aux termes “pardonne-nous”, Allâh — béni et 
exalté soit-Il — lui répondit : — Je vous ai pardonné (qad ghafartu laJkum). 

Quand il parvint aux termes “fais-nous miséricorde”, Allâh... lui 
répondit : — Je vous ai fait miséricorde. 

Quand il parvint aux termes “ Soutiens-nous contre les gens impies”, 
Allâh ... lui répondit : — Je vous ai soutenu contre eux » 31 . 

Tabarî rapporte encore six autres propos semblables dans lesquels 
la réponse que Dieu fait au Prophète s’adresse à l’ensemble de la Com¬ 
munauté. 

Puis il cite un propos de Dahhâk d’après lequel cette réponse con¬ 
cernait au contraire personnellement le Prophète. 

Enfin Tabarî termine le commentaire de ce verset et achève le 
commentaire de cette deuxième sourate par le propos suivant : 

... Abû Ishaq rapporte que, lorsque Mu'âdh terminait de lire cette sourate et arrivait 
aux termes “Soutiens-nous contre les gens impies” il disait : — Amin ! 


NOTES DU COMMENTAIRE DES VERSETS (2,284-286) 

1. Pour le début de ce verset, voir com. (2,116)2. 

2. Voir com. (2,282-283)1.1. 

3. Pour les témoins qui avaient l’intention de dissimuler le témoignage, le dissimuler effec¬ 
tivement c’est faire apparaître dans le domaine des actes, ce qui n’était tout d’abord que l’intention 
de faire une mauvaise action mais, par contre, faire connaître le témoignage comme ils y sont 
tenus, c’est cacher cette mauvaise intention. 

4. La précision entre crochets est nécessaire car en réalité ces commentateurs se référeront 
à l’un ou à l’autre des deux derniers versets de la sourate ou aux deux à la fois. 

5. A propos des différents sens du verbe “nasakha”, voir com. (2,106). 

6. “qad fa'altu” signifie litt. : je l’ai déjà fait. 

7. Selon la terminologie coranique il faut distinguer les suggestions sataniques (Cf. Cor. 114,4 
et 5) des suggestions de l’âme (Cf. Cor. 50,16) c’est-à-dire d’ordre “psychique” en employant 
ce terme d’après le sens premier de “psyché”. Les docteurs sont unanimes pour dire que, si les 
suggestions sataniques sont repérables pour les croyants par leurs caractéristiques et leur marque 
spéciale en sorte qu’ils peuvent relativement s’en préserver avec facilité, il n’en est pas de même 
des suggestions d’ordre “psychique”, car l’être ayant une tendance naturelle à s’identifier à son 
âme, les suggestions venant de celle-ci sont d’autant plus puissantes et insidieuses. (Voir plus 
loin par. 3.1.). 

8. Il s’agit ici des Anges dont la fonction est d’inscrire les actes des êtres. (Cf. Cor. 82,10 
et 11). 




9. C’est-à-dire : le doute ou la certitude que l’être cache au fond de son âme ou manifeste 
en paroles ou en actes. Cette interprétation correspond à une possibilité de compréhension indé¬ 
pendante de celles qui ont été mentionnées précédemment et d’ordre beaucoup plus général. 

10. Dans cet avis le verbe “hâsaba” n’est pas pris exactement dans le sens de “demander 
décomptes à” ou de “faire rendre des comptes à” au Jour de la Reddition des comptes (Yawm 
aLHisâb ; hisâb étant le maçdar du verbe hâsaba) mais dans le sens de “ tenir compte de qqc 
pour qqn”, ou “prendre en compte qqc pour qqn” ou encore celui de “rétribuer”. 

11. Le verbe “ âmana” est ici à l’accompli ce qui suggère que la foi du Prophète et des Croyants 
est totalement accomplie c’est-à-dire, actuellement complète. Remarquons qu’il s’agit ici avant 
tout des Croyants pour qui l’appellation de “mu'minîn” signifie que le degré de foi dont il est 
question dans ce verset est pleinement et effectivement atteint. Toutefois, et c’est un aspect de 
la Générosité divine dans le texte révélé, il est aussi admissible d’envisager ce verset dans sa portée 
la plus générale, tout simple croyant participant de toute façon, à son degré et en fonction de 
ses possibilités, à la plénitude de la foi (Voir aussi Cor. 49,14). A propos du verbe “âmana” 
et de son maçdar “îmân” voir com. (2,3)1., tome 1, p. 69. 

12. Nous essayons le plus souvent de rendre littéralement les verbes “anzala” et “nazzala” 
par “ faire descendre” en faisant, lorsque cela est nécessaire, la distinction entre la descente syn¬ 
thétique (inzâl) et la descente progressive (tanzîl). La traduction systématique par “révéler” 
ou “ révélation” ne rendrait pas compte de la notion fondamentale de descente (nuzûl) attachée 
à ces termes évoquant les modalités spirituelles et historiques de la Révélation (Wahyi) envisagée 
en tant que “ Descente du Coran”(Nuzûl al_Qur'ân)sur le cœur du Prophète (Voir com. (2,185)1.2. 
et ses notes 4 et 5). 

13. Cf. Cor. 2,93 et 4,46. 

14. Voir com. (2,261 à 263)3. et sa note 7. 

15. Litt. : Allâh ne charge une âme que de son étendue ou de sa capacité (wus e ), c’est-à-dire : 
l’étendue de ses possibilités. Bien entendu, il s’agit ici des possibilités réelles de l’âme, et non 
seulement des possibilités dont l’être a actuellement conscience. (Sur l’identité entre la notion 
de possibilité et celle de capacité envisagées cette fois non pas du point de vue individuel, mais 
du point de vue universel, voir com. (2,106)4. et sa note 19). 

Rappelons que le verbe “ wasi'a” avait été traduit par “ embrasser” (dans le sens d’embrasser 
une étendue) dans le verset du Piédestal en com. (2,255)5. et le participe actif “wâsi e ” par “Tout- 
embrassant”, “Large”, “Capable” en com. (2,261-263)1.4. et (2,267-269)2.4. 

16. Il n’est donc pas dans les possibilités propres de l’âme de pouvoir empêcher l’apparition 
des suggestions sur le plan de sa conscience. Mais le fait qu’elle ne puisse pas les empêcher d’ap¬ 
paraître n’implique pas qu’elle ne doive pas s’en garder, car se préserver de leur influence relève 
par contre de ses possibilités. 

17. “kasaba” dans le sens de “faire”, “réaliser” : voir com. (2,132 à 134)4. et com. (2,151). 

18. On aurait aussi pu traduire par : « Ne nous tiens pas rigueur... ». Quand au verbe “ fauter”, 
il doit être pris dans son sens premier et véritable de “commettre une faute” et non dans le sens 
familier où il est plus couramment employé aujourd’hui. 

19. “tafrît” signifie ici plus spécialement l’omission consécutive au fait de laisser passer le 
moment opportun pour faire une chose en la remettant constamment à plus tard. 

On remarquera que les significations que Tabarî retient ici pour “nisyân” (maçdar du verbe 
nasiya) sont sensiblement celles qu’il avait retenues en com. (2,106)2.2. (Voir aussi note 9 du 
com. 2,106). 

20. Voir com. (2,106)2.2.2. 

21. Cf. Cor. 2,83 et 3,187. 

22. Ce passage pourrait aussi se traduire ainsi : litt. : « Efface de nous [nos fautes] », c’est- 
à-dire : « emporte loin de nous [nos fautes] ». Le verbe “ e afâ”, ya'fu (d’où e fu) était utilisé fonda¬ 
mentalement pour dire par exemple que le vent efface ( e afat) les traces d’un campement. 

23. Voir ci-dessus 2.3. 





24. Voir com. B.2., tome 1, p. 38. 

25. La fin de ce passage pourrait aussi se traduire ainsi : « donne-nous la victoire sur un 
peuple d’impies ». 

26. Tabarî explique ici “mawlâ” par “waliyy” terme complexe et riche de significations. 
Voir com. (2,107)3. “ Mawlâ” signifie plus spécialement “ Seigneur” ou “ Maître” dans la mesure 
où une telle qualité implique une proximité et une protection à l’égard de certaines personnes. 
(Par ailleurs, ce terme “ mawlâ” sert aussi à désigner l’esclave et le client d’une famille ou d’un 
homme éminent). 

Lorsque ce terme est un Nom divin comme c’est le cas ici, il est synonyme du terme Rabb 
(voir com. (1,1)2.) à cette différence que “Rabb” évoque une Seigneurie souveraine et universelle 
alors que “ Mawlâ” évoque une Seigneurie plus proche et plus spécifique. 

A propos du combat spirituel et de ses aspects principaux dans le contexte de la dernière 
partie de cette sourate, voir les indications données en note de liaison après com. (2,244-245). 

27. Voir com. (2,163) et sa note introductive et com. (2,164)1. 

28. Voir com. (2,165) et svt. 

29. Voir en particulier com. (2,168-169) et com. (2,170 et 171)2.2. 

30. Voir ci-dessus par. 2.3. 

31. Tabarî rapporte encore six autres propos semblables d’après lesquels la réponse de Dieu 
semble concerner le Prophète et l’ensemble de sa communauté. 

On remarquera à cette occasion l’interpénétration subtile des différents aspects du combat 
dans la Voie de Dieu (voir com. (2,265 et ses notes 2, 6 et 7) qui, aussi multiples que soient les 
démarches des êtres qui la suivent, n’en est pas moins, avant tout, unique en son essence. 



Fin du Tome II 





TABLE ANALYTIQUE DU COMMENTAIRE 
DE LA SOURATE DE LA GÉNISSE 

DANS LES TOMES I ET II 

Versets 1 à 141 : Première partie de la sourate concernant plus spécialement l’histoire 
traditionnelle avant l’Islâm. Bienfaits divins à l’égard des Fils d’Israël. 
Cette partie commence par la mention des catégories d’êtres : les 
Croyants, les Impies dissimulateurs et les Hypocrites et s’achève sur les 
versets de transition concernant la Tradition d’Abraham *. 


Versets 1 à 105 : commentés dans le tome I, pp. 59 à 248 


• Les trois lettres “ Alif_Lâm_Mîm” . ver. 1 

— com. général de ces trois lettres... com. (2,1)1. 

— avis des linguistes et données traditionnelles. — 2. 

• Le Livre, les Croyants, leur foi, leurs actes, leur origine, leur salut. ver. 2 à 5 

Le Livre . com. (2,2) 

— « Ceci est le Guide ». — 1. 

— « Guide pour ceux qui craignent » ... — 3. 

Les Croyants, leur foi et leurs actes .... com. (2,3) 

— « Ceux qui croient au Mystère (ghayb) » . — 1. 

— notion de “îmân” (Foi). — 1.1. 

— notion de “ghayb”. — 1.2. 

— « qui accomplissent la Prière » ; “ iqâma” (accomplissement) 

de la Prière. — 2. 

— « et ... font les dépenses nécessaires »; notion d’“infâq”, 

dépense pieuse ou nécessaire . — 3. 

La Foi. ver. 2,4 

“ALÂkhira” = l’Autre Demeure . com. (2,4) 

Les différents groupes de croyants autour du Prophète à Médine. com. (2,5)2. 

• Les Impies dissimulateurs . ver. 6 et 7 

Ceux qui ont nié et dissimulé . com. (2,6) 

— selon Ibn Abbâs : les Docteurs Juifs de Médine . — 1. 


* Rappelons que toutes les remarques générales sur cette sourate, concernant sa structure d’en¬ 
semble et placées en notes, sont faites par le traducteur sur la base du texte coranique et de son commen¬ 
taire. Elles sont seulement destinées à faciliter une approche et à signaler certains aspects structurels 
qui risqueraient de passer inaperçus à ceux qui sont peu familiarisés avec le texte sacré. Ces remarques 
n’engagent toutefois que le traducteur et n’ont aucun caractère systématique. 
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— selon Rabî e ibn Anas : les Chefs des Factions .. — 2. 

L’état des impies dissimulateurs. com. (2,7) 

— « Allâh a scellé leur cœur et leur ouïe ». — 1. et 3. 

• Les Hypocrites. . .. ver. 8 à 20 

Ceux qui disent : “Nous croyons en Allâh et au Jour dernier” 

alors qu’ils ne sont pas croyants ... com. (2,8)1. 

— notion de “aLyawm aLâkhir” (le Jour dernier) . — 2. 

Les hypocrites « cherchent à tromper Allâh ». com. (2,9)1. 

— signification du verbe “khâda'a” (troisième forme verbale). — 2. 

— « et ils ne trompent qu’eux-mêmes » . — 3. 

État des hypocrites.. com. (2,10) 

— « Dans leur cœur il y a une maladie ». — 1. 

— « Allâh a aggravé leur maladie ». — 2. 

— « du fait des propos mensongers... ». — 3. 

L’action des hypocrites.. com. (2,11-12) 

— corruption (fasad) et désobéissance. — 1. 

— « Nous ne sommes que des conciliateurs (muçlihûn) »... — 2. 

« Lorsqu’on leur dit : croyez comme ont cru les gens (an_nâs) » ; 

“as_sufahâ'” (les insensés, les ignorants); fonction de l’article 

défini. com. (2,13) 

« Lorsqu’ils retrouvent leurs “mauvais instigateurs” (chayâtîn) ». com. (2,14) 

« Allâh se joue d’eux (yastahzi'u bLhim) » ; notion d’“istihzâ'” . com. (2,15)1. 

— « les laisse agir de façon outrancière et se perdre » ; les 

verbes “madda”, “taghâ” et “ e amaha”.. — 2. 

Le commerce infructueux des hypocrites . com. (2,16) 

— notion de “chirâ'” (échange, achat) . — 1. 

« Leur cas est semblable au cas de celui qui allume un feu... ». 

Signification de la lumière du feu et de sa reprise par Dieu ..... com. (2,17) 

« Sourds, muets, aveugles »... com. (2,18) 

L’état des hypocrites ; l’orage et la foi ... com. (2,19-20) 

— l’averse (çayyib); le tonnerre (ra e d); l’éclair (barq) et les 

foudres (çawâ'iq) — commentaire cosmologique . — 2. 

— commentaire circonstancié. — 3. 

— cas des deux hypocrites surpris par l’orage . — 3.2. 

• Rappel des bienfaits divins accordés à l’ensemble de l’humanité ; 
création des Cieux et de la terre ; récompense du Paradis, vie et revi¬ 
vification ; mises en garde contre ceux qui doutent de la Parole de 

Dieu ou qui rompent le Pacte de Dieu . ver. 21 à 29 

Injonction à adorer le Seigneur, Créateur . . com. (2,21) 

— commentaire de “la'alla” (afin que, peut-être) : .. — 

« Celui qui a disposé pour vous la terre et le Ciel (samâ')... » _ com. (2,22) 

— notion de “samâ'”. — 2. 

— Les Arabes et la reconnaissance de l’unicité de Dieu . — 4. 

Mise en garde contre ceux qui doutent de la véracité de la Révé- 
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lation...... com. (2,23-24) 

— inimitabilité du Coran ........ — 1 

— « produisez donc une sourate provenant [d’un discours] 

qui lui soit semblable »... — 2 

— « appelez vos aides (chuhadâ')... » . — 3 

— « ...craignez le Feu dont le combustible est constitué de 

gens et de pierres » ... — 4 

— « ...préparé pour les impies dissimulateurs (kâfirîn) » . — 5 

Les “Jardins” (Jannât) ou le Paradis .. com. (2,25) 

— « Annonce (bachchir) à ceux qui croient et qui accomplissent 

des actes pieux qu’ils auront des Jardins ...». — 1. 

— la nouvelle qui réjouit (bichâra). — 1.1. 

— signification de “Jannât”. — 1.2. 

— Les fruits du Paradis. — 2. 

« Allâh ne redoute pas de proposer un moucheron ou quelque 

chose de supérieur en exemple... ». com. (2,26) 

— «... et II n’égare que les “fâsiqûn” » .. — 3.4. 

Cas des “fâsiqûn” « qui rompent le pacte d’Allâh » . com. (2,27) 

— Les différentes significations du Pacte de Dieu. — 1. 

— « qui tranchent les liens qu’Allâh a ordonné de maintenir ». — 2. 

La mort, la vie, la Mort et la Revivification . com. (2,28) 

Création première, création de la terre et des Cieux. com. (2,29) 

— « ...Il éleva (istawâ) Son autorité vers les Cieux»; notion 

d’“istiwâ'” ...., . — 1. 

— « et II les ordonna selon sept cieux ». — 2. 

— samâ' : le Ciel comprenant les sept cieux. — 2.1. 

— la première chose que Dieu créa . — 2.2. 

— notion d’“ordonnancement” des sept cieux. — 2.3. 

• Suite du rappel des bienfaits divins : dignité du genre humain 
consécutive à la dignité d’Adam, institué “khalîfa” et enseignant 
aux Anges; “Descente” d’Adam et d’Ève; pardon et “Retour” de 

Dieu vers Adam. ver. 30 à 39 

• L’institution du “khâlifa” . com. (2,30) 

— « et lorsque (idh) ton Seigneur a dit aux Anges (malâ'ika) ». — 1. 

— explication du mot “idh” . — 1.1. 

— explication du mot “malâ'ika” . — 1.2. 

— « Je vais placer sur terre un “khalîfa” » . — 2. 

— de quelle terre s’agit-il?. — 2.1. 

— signification du mot “khalîfa” . — 2.2. 

— «... Vas-Tu y placer quelqu’un qui y sèmera la corruption... » 

(histoire d’Iblîs, combat contre les Janns, création d’Adam ; 
science et enseignement d’Adam ; colloque céleste, proster¬ 
nation des Anges, refus d’Iblîs) .. — 3. 

— le “khalîfa” envisagé en tant que successeur des êtres 
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ayant habité la terre avant le genre humain . — 3 . 1 . 

— le “khalîfa” envisagé en tant que Lieutenant de Dieu 

sur terre.. . 3.2. 

« Et II enseigna à Adam tous les noms » . com. (2,31) 

— le sens du nom “Adam”. . 1 . 

— les “noms” qu’Adam enseigna aux Anges. — 2. 

— ignorance et véridicité des Anges .... . 3. 

Prosternation des Anges et refus d’Iblîs .. . com. (2,34) 

— le cas d’Iblîs « qui faisait partie des Jinns » . — 2. 

— le sens du nom “Iblîs” .'.. . 3 . 

Adam et Ève au Paradis .. com. (2,35) 

— remarque sur le rôle d’Iblîs dans la chute d’Adam. — 1. 

— « Ô Adam, habite avec ton épouse dans le Jardin » . — 2. 

— « Mangez “abondamment” de ses fruits... » . — 3. 

— « et n’approchez pas de cet “arbre”... ». . 4. 

Chute d’Adam et d’Ève . com. (2,36) 

— inimitié entre le genre humain, Iblîs et le serpent . — 1 . 

— la terre, lieu de repos (mustaqarr) et de jouissance. — 2. et 3. 

Repentir d’Adam et “Retour” de Dieu .. com. (2,37) 

— « Adam reçut alors des Paroles de son Seigneur » . — 1. 

— Retour de Dieu vers Adam . — 2. 

Guidance que Dieu accordera au genre humain et récompense 

de ceux qui la suivront .. com. (2,38) 

Avertissement pour les impies, et ceux qui nient les Signes ; les 

Hôtes du Feu. com. (2,39) 

Note de liaison portant sur un aspect de la structure de cette sourate 
tome I, p. 162. 

• Rappel des bienfaits divins fondamentaux à l’égard des Fils d’Israël 

et de leurs obligations. ver. 40 à 48 

« Ô Fils d’Israël ! Souvenez-vous... »... com. (2,40) 

— sens du nom “Israël” . . 1 . 

— l’engagement des Fils d’Israël .... . 2. 

Leur obligation de croire en ce que Dieu révèle... com. (2,41) 

Interdiction de revêtir la vérité de l’erreur .. com. (2,42) 

Leurs obligations : prier, faire l’aumône et s’incliner ..... com. (2,43) 

— notion de “zakât” (fructification et purification) . — 2. 

« Ordonnerez-vous la piété... tout en oubliant vos propres âmes » . com. (2,44)1. 

— « alors que vous lisez rituellement le Livre » .. — 2. 

« Cherchez assistance dans la patience (çabr) et la prière (çalât) » . com. (2,45-46)1. 

— « Ceux qui sont sûrs de rencontrer leur Seigneur » ; notion de 

“zann” en tant que certitude .... . 3. 

Les Fils d’Israël favorisés par rapport aux “mondes”. com. (2,47) 
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L’intercession du Prophète .... com. (2,48) 

• Rappel des bienfaits divins à l’égard des Fils d’Israël lors de leur 

Exode ; rappel de leurs transgressions . ver. 49 à 74 

Les Fils d’Israël sauvés des gens de Pharaon .. com. (2,49) 

Passage de la Mer rouge .... com. (2 50) 

Les quarante nuits et la Révélation sinaïtique. Explication du nom 

“Mûsâ” (Moïse). Comment se produisit l’adoration du “Veau” . com. (2,51) 

Le Pardon divin ; l’octroi du Livre et du Critère . com. (2,52) ; com. (2,53) 

Sanction divine : comment les Fils d’Israël durent s’entretuer .. com. (2,54) 

Prétention des Fils d’Israël à vouloir voir Dieu . com. (2,55) et (2,56) 

La Manne et les Cailles_:. ver. (2,57) 

« Entrez dans cette cité... et dites : “c’est là un pardon” » . com. (2,58) et (2,59) 

Le Rocher d’où jaillirent douze sources. ver. (2,60) 

Exigences en nourritures des Fils d’Israël ; « descendez donc en un 

lieu fixe (miçran) » . com. (2,61) 

Les croyants, ceux qui pratiquent le Judaïsme, les Chrétiens et les 

Sabéens... com. (2,62) 

— précisions sur ces différentes catégories . — 1. 

— « ceux qui croient en Allâh, au Jour dernier et font des œuvres 

pies... ». . — 2. 

— circonstances de la révélation de ce verset ; histoire de Sal- 

mân aLFârisi ... — 4. 

Circonstances dans lesquelles fut pris l’Engagement des Fils 

d’Israël.. com. (2,63) 

Faveur et Miséricorde de Dieu après leur déviation . ver. (2,64) 

Transgression du Sabbat et châtiment exemplaire . com. (2,65) et (2,66) 

L’histoire de la Génisse ; Dieu revivifie une victime pour qu’elle 

fasse connaître son assassin .. com. (2,67) à (2,74) 

• Mise en garde des croyants à l’égard de ceux qu’ils souhaitent 

voir accepter l’Islâm mais qui altérèrent déjà la Parole de Dieu_ ver. 75 à 82 

Ceux qui altérèrent ce qu’ils avaient entendu sur le Sinaï . com. (2,75) 

Attitude des Juifs de Médine. com. (2,76) et (2,77) 

Le châtiment du “ wayl”.. com. (2,79) 

Ceux qui disent : « Le Feu ne nous touchera qu’un nombre limité com. (2,80) 

de jours ».. com. (2,80) 

« Ceux qui ont commis la “mauvaise action”... » et « ceux qui 

auront cru... » . com. (2,81) et (2,82) 

• Nouveaux rappels de l’Engagement des Fils d’Israël . ver. 83 à 93 

« Vous ne ferez pas couler de sang parmi vous » . com. (2,84) 

Transgression de la Loi par lès Juifs de Médine, avant l’Islâm . com. (2,84) et (2,85-86) 
Rappel de la mission de Moïse et de Jésus. Rappel de l’attitude 

des Fils d’Israël à l’égard des Prophètes antérieurs comparable à 

leur attitude actuelle à l’égard du Prophète Muhammad .. com. (2,87-88) et (2,89) 
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Note de liaison sur la continuité structurelle du Coran; lecture 
du Coran : tomé 1, p. 222. 


Ceux qui furent abreuvés d’amour pour le Veau . com. (2,92-93) 

Ceux qui ne souhaitent pas mourir du fait qu’ils ont sciemment 

dissimulé et nié la Vérité ... 

• Mise en garde à l’égard de ceux qui sont hostiles à Dieu, à Ses 
Envoyés, Ses Anges, Gabriel et Mikaél... alors qu’il est de leur 

leur devoir de les reconnaître .. ver. 97 à 100 

Attitude des Docteurs Juifs à l’égard de la nouvelle révélation 

qui confirme la Thora. com. (2,101) 

Ceux qui suivent les textes dictés par des démons sous le règne de 

Salomon ... com. (2,102) 


Versets 106 à 286 commentés dans le tome II 

Versets 106 à 123 : Suite de la première partie de la sourate. Versets s’adressant plus direc¬ 
tement au Prophète et aux Croyants et concernant plus spécialement 
leurs rapports avec les Gens du Livre. Réponses à certaines objections 
et mises au point consécutives à certaines affirmations des Juifs et des 


Chrétiens. 

• “Transfert” des statuts; statuts abrogeants et abrogés, statuts 

meilleurs ou semblables . com. (2,106) 

— notion de “naskh” (transfert, abrogation). — 1. 

— notion de “nisyân” (remise à plus tard, oubli). — 2. 

— notion de “qudra”. — 4. 

La Royauté des Cieux et de la terre à Dieu. com. (2,107) 

— signification de la question : « Ne sais-Tu pas? » . — 1- 

— « A Allâh appartient le Royaume... ». — 2. 

— signification des termes “waliyy” et “naçîr”. — 3. 

• A propos d’une question adressée à l’Envoyé ... com. (2,108) 

— différents avis sur le genre de question posée. — 1- 

— sens de la particule interrogative “ am” . — 2. 

— cas de « celui qui échange la foi contre l’impiété »... — 3.1. 

— signification de la Voie et de son milieu ...... — 3.2. 

Cas des gens du Livre qui désirent voir les croyants redevenir 

impies ... .. com. (2,109) 

Biens “avancés” dans ce monde par les âmes et dont la récom¬ 
pense sera retrouvée auprès de Dieu . com. (2,110) 
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A propos de ceux qui disent : “n’entrera au Paradis que celui qui 

est Juif ou Chrétien”... com. (2,111) 

Cas de celui qui soumet sa face à Dieu... com. (2,112) 

Attitude des Juifs èt des Chrétiens les uns à l’égard des autres ... com. (2,113) 

— dispute en présence du Prophète. — 1. 

— ceux qui s’exprimèrent en termes semblables aux leurs- — 2. 

A propos de la destruction des oratoires juifs de Jérusalem- com. (2,114) 

— notion de “masjid” . — 1- 

— l’opprobre et la “jizya” .. — 4. 

L’Orient et l’Occident à Dieu. com. (2,115) 

— les lieux du lever du soleil et les lieux de son coucher. — 1.1. 

— « Là est la face d’Allâh ». — 1.2. 

— notion d’orientation universelle.. — 2. 

— réaction suscitée par le changement d’orientation .... — 2.1. 

— abrogation de la première orientation vers la Kaaba . — 2.2. 

— l’orientation au cours d’un voyage . — 2.3. 

— cas où la direction de la “qibla” n’est pas connue ou 

perdue . — 2.4. 

— l’Orientation du Najâchi (Négus) . — 2.5. 

Transcendance divine. com. (2,116) 

— A propos de ceux qui disent que Dieu a pris un fils . — 1. 

— notion de “qunût” (obéissance à Dieu) .. — 3. 

A propos de la Parole existentiatrice “ kun” (sois) . com. (2,117) 

Ceux qui demandent que Dieu leur parle ou qu’un signe leur par¬ 
vienne . com. (2,118) 

Le Prophète envoyé comme Annonciateur et Avertisseur. com. (2,119) 

Impossibilité de satisfaire simultanément les Juifs et les Chrétiens. 

Nécessité de dépasser leur opposition en revenant à la Tradition 

abrahamique .. com. (2,120) 

A propos de ceux qui ont reçu la Thora et la suivent comme il con¬ 
vient . com. (2,121) 

— notion de “tilâwa” (fait de suivre) . — 2. 

Versets conclusifs clôturant le rappel des bienfaits divins à l’égard 

des Fils d’Israël. ver. 122 et 123 

Versets 124 à 141 : Versets de transition entre les thèmes,,concernant plus spécialement 

les Gens du Livre et leur histoire et les thèmes doctrinaux et juridiques 
plus spécifiques à la tradition islamique. Histoire d’Abraham et de 
ses fils Ismaël et Isaac, et de leurs descendants. 

• Abraham et Ismaël. . ver. 124 à 131 

Institution d’Abraham comme “imâm” (Exemple, Archétype, 

Guide...) pour les hommes. com. (2,124) 

— Les “kalimât” par lesquelles Dieu éprouva Abraham ..... — 1. 

— Descendance d’Abraham . — 3. 
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— Le Pacte. — 4 . 

La Maison de Dieu. com. (2,125) 

— Lieu de retour et asile. — 1 . 

— “ maqâm”d’Abraham .... .,.. — 2 . 

— Purification de la Maison par Abraham et Ismaël ..._ — 3. 

Préservation primordiale et sacralité du Lieu saint . com. (2,126) 

Abraham, Ismaël et le Lieu saint.. com. (2,127-129) 

— comment Abraham fut conduit vers le Lieu saint . — 1 . 

— la Demeure primordiale et la construction de la Maison par 

Abraham ; rôle de son fils Ismaël. — 2. 

— invocation dite par Abraham et Ismaël . — 2.3. 

— notion de “manâsik”, les rites du pèlerinage. — 4 . 

— demande d’Abraham et d’Ismaël d’avoir parmi leurs des¬ 
cendants une communauté soumise à Dieu. — 3 . 

— appel d’Abraham en faveur du Prophète. — 6 . 

Abraham, son élection et sa Tradition (Milia) . com. (2,130-131) 

— Ceux qui s’écartent de la Tradition d’Abraham, la “Hanafiyya 

musallama”.. — 1 . 

— Soumission d’Abraham.. — 2. 

• Abraham et ses fils, Jacob et ses fils ; leur Religion et les religions 

spécifiques des Juifs et des Chrétiens.. ver. 132 à 141 

Recommandation d’Abraham et de Jacob . com. (2,132-134)1. 

— La Religion (Dîn) choisie par Dieu . — 2. 

— Abraham, Ismaël, Isaac, Jacob et ses fils, conformes à la 

Tradition d’Abraham .. — 3. 

Affirmation des Juifs et des Chrétiens. Ordre de Dieu au Pro¬ 
phète d’appeler à suivre la Tradition d’Abraham . com. (2,135) 

— notion de “hanîf” (pure, intact, droit, orthodoxe) . — 2 . 4 . 

Témoignage de foi en Dieu et dans les Prophètes sans distinction 

entre eux..... com. (2,136-138)1. 

— similitudes des modes de la foi . — 2 . 

— La Tradition d’Abraham, Onction divine . — 3. 

Deux répliques aux Juifs et aux Chrétiens . com. (2,139-141) 

Le témoignage dissimulé .. com. (2,140) 

Versets 142 à 286 : Deuxième partie de la sourate concernant plus spécialement la tradition 
islamique, son orientation essentielle et son orientation rituelle, ses 
normes juridiques d’institution divine (obligations à l’égard de Dieu 
et de la communauté, comportement des personnes dans les domaines 
marital et familial) et les dispositions requises pour s’acquitter des obli¬ 
gations. Cette partie débute par les versets sur le changement d’orien¬ 
tation, qui occupent une position centrale dans l’ensemble de la sourate 
de par leur situation et leur signification; elle s’achève sur un rappel 
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de la foi et une invocation finale par laquelle le croyant peut demander 
à son Seigneur le soutien pour suivre la Voie qui vient de lui être tracée. 

• Versets centraux : Changement d’orientation de Jérusalem vers la 

Mekke..... ver. 142 à 144 

Attitude des “insensés” lors du changement d’orientation . com. (2,142)1. 

— Durée de l’orientation vers Jérusalem ... — * 2. 

— Raison de l’orientation vers Jérusalem. — 3. 

Fonction médiatrice de la communauté muhammadienne et du 

Prophète. Rôle discriminateur de l’orientation . com. (2,143) 

— notion de “umma wasat”, communauté médiatrice . — 1. 

— « afin que vous soyez témoins à l’égard des hommes et que 

l’Envoyé soit témoin à votre égard » . — 2. 

— fonction de l’orientation vers Jérusalem . — 3. 

— l’épreuve du changement d’orientation . — 4. 

La nouvelle orientation vers la Mosquée sacrée . com. (2,144) 

• Divergence d’orientation entre Juifs et Chrétiens ; impossibilité à 
suivre simultanément l’orientation des uns et des autres. Rappel de 

l’orientation d’Abraham. com. (2,145) à (2,148) 

Orientation universelle et essentielle . com. (2,148) 

• Versets introductifs aux thèmes juridiques . ver. 149 à 157 

L’orientation du côté de la Mosquée sacrée.. com. (2,150) 

— prétentions des Quraychites de la Jâhiliyya. — 3. 

— l’orientation d’Abraham : un bienfait divin . — 5. 

Les “Martyrs”, témoins vivants auprès de Dieu . com. (2,154) 

Les épreuves de Dieu : miséricorde divine à l’égard de ceux qui 

sont patients et bien guidés. com. (2,155-157) 

Le “tawâf” entre Çafâ et Marwa .. com. (2 158) 

• Vérité de la fonction prophétique, Unicité de Dieu ; mise en garde 

contre les associateurs .. ver. 159 à 167 

Les impies dissimulateurs qui cachent aux gens leur science au sujet 

de la fonction prophétique . com. (2,159 à 162) 

« Votre Dieu est un Dieu Unique... » . com. (2,163) 

Les Signes de l’Unicité de Dieu dans la Création . com. (2,164) 

Cas de ceux qui prennent des semblables en dehors de Dieu- com. (2,165-167) 

Rapport, au Jour de la Résurrection, entre les associateurs et 

ceux qui les auront suivis. com. (2,166) 

• Interdits alimentaires — Mise en garde contre les pratiques super¬ 
stitieuses dans ce domaine. ver. 168 à 173 

Les nourritures licites. Abolition d’anciens interdits propres aux 

Arabes de la Jâhiliyya . com. (2,168) 

Obstination des impies dissimulateurs attachés aux pratiques de 

leurs pères . ... com. (2,170-171)1. 

— Comment ils perçoivent l’exhortation qui leur est adressée . — 2. 
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Nourritures licites et illicites... com. (2,172-173) 

— cas de ce qui a été consacré à un “autre” que Dieu . — 2.1. 

— cas de contrainte . — 2.2. 

— cas du concupiscent.... — 2.3. 

Nouvelles mises en garde à l’égard de ceux qui modifient la Révé¬ 
lation en contrepartie d’un prix infime .. com. (2,174) à (2,176) 

• La piété et les obligations qui y sont attachées . com. (2,177) 

— notion de “birr” (piété) . — 1. 

— destinataires des aumônes . — 2. 

— prière et aumône légales. — 3. 

— respect des engagements. — 4. 

— les patients .. — 5. 

— « voilà ceux qui sont sincères ». — 6. 

• Le “qiçâç” (peine compensatoire, équivalence entre le paiement 

du prix du sang, talion) .. com. (2,178-179) 

— définition du “qiçâç” ; ses modalités . — 1. 

— la grâce et le paiement de la “diya” . — 2. 

— « C’est là un allègement de la part de votre Seigneur... »... — 3. 

— cas de la transgression de ces dispositions .. — 4. 

— le “qiçâç” en tant que protection de l’innocent . — 5. 

• Obligation de tester en faveur des légataires . com. (2,180-182) 

— les légataires .. — 1.1. 

— discussion au sujet de l’autorité de ce verset . — 1.2. 

— cas de celui qui modifie un testament de manière illicite ... — 2. 

— modification licite d’un testament.... — 3. 

• Le Jeûne (çiyâm) .... ver. 183 à 187 

L’évolution de l’obligation du Jeûne .. com. (2,183-184) 

— obligation générale de jeûner, notion de “çiyâm”_ — 1.1. 

— les pratiques antérieures du jeûne .. — 1.2. 

— première forme de l’obligation de jeûner. — 2. 

— discussion à propos du “nombre déterminé de jours”. — 2.1. 

— cas d’exemption ... — 2.2. 

— compensation en nourriture . — 2.3. 

— montant de la “fidiya” (compensation) . — 2.5. 

— excellence de celui qui jeûne et ne cherche pas à bénéficier 

des licences... — 3. 

L’institution de l’obligation de jeûner le mois de Ramadan .... com. (2,185) 

— Le mois de Ramadan .. . — 1.1. 

— La Descente synthétique (inzâl) du Coran. — 1.2. 

— La vision du mois .... — 2. 

— Facilités accordées aux malades et aux voyageurs. — 3. 

« Lorsque Mes serviteurs t’interrogent à Mon sujet... Je réponds 
à l’appel de celui qui prie lorsqu’il M’adresse des prières... » .. com. (2,186) 

Les actes licites pendant les nuits du mois de Ramadan . com. (2,187) 
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— circonstances de la révélation des différentes parties de ce 

verset. Institution de la forme définitive du jeûne .... . — 2. 

— « Approchez-vous d’elles et recherchez ce qu’Allâh vous a 

prescrit ».,... — 3. 

— limites de l’“imsâk”; signification de la distinction du fil 

blanc et du fil noir de l’aube . — 4. 

— conditions de la retraite dans les mosquées.... 5. 

• Interdiction d’intenter un procès en vue d’obtenir injustement un 

bien .... • com. (2,188) 

• Le pèlerinage (hajj) et différentes formes de l’effort spirituel (jihâd) 

dans la Voie de Dieu ... ver. 189 à 212 

Question à propos des lunes croissantes et décroissantes . com. (2,189)1. 

— « La piété ne consiste pas à pénétrer dans vos maisons par 

l’arrière»; cas de l’ancienne pratique des “hums” . — 2. 

Le combat dans la Voie de Dieu . com. (2,190-193) 

— ceux qui sont à combattre. com. (2,190) 

— où les combattre ; la subversion (fitna) est le retour aux cultes 

associés (chirk). com. (2,191) 

Les mois sacrés; réparation à équivalence des choses sacrées 

profanées . com. (2,194) 

Dépenses des biens dans la voie de Dieu ; interdiction de se jeter 

dans la perdition. com. (2,195) 

Accomplissement parfait du pèlerinage (hajj) et de la Visite pieuse 

( e umra); cas d’interruption des rites; compensation . com. (2,196) 

— Première partie du verset — : 

— l’accomplissement parfait des rites à partir du moment où 

ceux-ci sont engagés . — 1- 

— cas d’empêchement (ihçâr)... — 2. 

— nature de l’empêchement. — 2.1. 

— nature de l’offrande (hadyi) . — 2.2. 

— rasage de la tête en cas d’empêchement une fois l’offrande 

parvenue au “mahill” .. 3- 

— cas d’empêchement par suite de maladie ou d’un mal affec¬ 
tant la tête. 4. 

— Deuxième partie du verset — : 

— retour à la sécurité. 5. 

— premiers aspects historiques du “ tamattu' ”. 6. 

— cas général du tamattu'. 6.3. -6.4.3. 

— cas du faskh . 6.4.2. 

— compensation de l’interruption du rite par un jeûne de trois 

jours pendant le pèlerinage et sept au retour. 7. 

— quels jours peut-on jeûner?. 7.1. et 7.2. 

— « ce sont là dix jours accomplis » . 7.3. 
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— « Ceux dont la famille n’habite pas près de la Mosquée 

sacrée » .. — 8. 

« Le pèlerinage a lieu en des mois connus » . com. (2,197)1. 

— comment le pèlerin s’impose le pèlerinage. — 2. 

— interdits propres à là sacralisation (ihrâm) .. — 3. 

— dispute au sujet du pèlerinage . — 3.3. 

— « munissez-vous d’un viatique... » .... — 5. 

— « et... le meilleur des viatiques est la crainte pieuse » . — 5. et 6. 

Le pèlerinage (suite). com. (2,198-199) 

— la recherche de la faveur de Dieu. — 1. 

— Le Reflux (ifada) de Arafât . — 2. 

— Le Lieu sacré de perception (Mach'ar al Harâm) - — 2.3. 

— L’Invocation de remerciement pour avoir été guidé vers la 

Tradition d’Abraham . — 3. 

— « Refluez ensuite de l’endroit d’où refluent les gens » . — 4. 

— les Quraychites “hums”, appelés à refluer de Arafât 

comme les autres pèlerins. — 4.1. 

— tous les musulmans appelés à refluer de Jam e et Muzda- 

lifa comme le fit Abraham .— ... — 4.2. 

— invocation du Prophète en faveur de sa communauté, le 

Jour de Arafat . — 5. 

Le pèlerinage (suite) . com. (2,200 à 203) 

— les “manâsik”, rites du sacrifice . — 1.1. 

— « invoquez Allâh comme vous évoqueriez vos pères... »... — 1.2. 

— cas de celui qui demande tout pour ce monde et rien pour 

F Autre... — 2. 

— l’invocation convenable : « Seigneur, donne-nous une excel¬ 
lente chose dans ce monde et une excellente chose dans 

Y Autre... ». — 3. 

— « Invoquez [encore] Allâh pendant les Jours déterminés ». — 4. 

— cas de celui qui se hâte pour le départ les deux premiers jours 

après le pèlerinage. — 5. 

• Cas de l’hypocrite dont les propos sur la vie immédiate surprennent 

puis qui s’en retourne en semant le désordre et en détruisant les ré¬ 
coltes et le bétail .. ver. 204 à 207 

— cas de celui qui vend son âme à Dieu en vue d’obtenir son 

agrément .. com. (2,207) 

« O vous qui croyez, entrez totalement dans la “ Paix” » c’est-à- 

dire : entrez totalement dans la Soumission . com. (2,208) 

« Qu’attendent-ils sinon qu’Allâh vienne à eux dans des voûtes 
de nuages, ainsi que les Anges...? » Hadîth du Prophète sur l’inter¬ 
cession et la venue du Seigneur. com. (2,210) 

• « Les hommes formaient une communauté (umma) unique » .. com. (2,213) 

— de quels hommes s’agissait-il et de quelle “umma”? . — 1.1. 
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— mission des Prophètes.... 

— descente du Livre et arbitrage entre les divergences au sujet 

de la Vérité .... 

— divergences au sujet du Livre.. 

— “bi idhnLHi” = « par Sa science » . 

— « Allâh guida ceux qui croient vers la Vérité au sujet de 

laquelle les autres étaient divisés « ... 

L’entrée au Paradis et les épreuves subies par les croyants . 

• L’aumône et ses destinataires . . 

• Le combat (qitâl) . . 

Le combat vous a été prescrit bien que vous l’ayez en aversion... ». 
Question au sujet du combat durant les mois sacrés. Histoire d Ibn 
Jahch et de ses compagnons . 

— « ceux qui ont émigré... ». 


— 1 . 2 . 

— 1.3. 

— 2 . 

— 3.1. 

— 3.2. 
com. (2,214) 
com. (2,215) 
ver. 216 à 218 
com. (2,216) 

com. (2,217) 
com. (2,218) 


Note de liaison sur un aspect de la structure de la deuxième partie 
de cette sourate : p. 349 


• Question au sujet des boissons enivrantes (khamr) et des jeux 

de hasard (maysir). 

— “ khamr ” et “ maysir ” .. 

— « dans les deux il y a un mal grave ».. 

— « et des avantages... ». 

— « le mal ... est plus grand que leur avantage » . 

— circonstances de la révélation de ce passage .. 

• Question au sujet de ce qu’il convient de dépenser en aumônes 

— notion de “ c afw” (excédent). 

— divergences à propos du statut énoncé dans ce passage- 

• Question au sujet des orphelins (yatâmâ) . 

— circonstances de la révélation de ce pas. 

— partage de la nourriture et du logement avec les orphelins .. 

• Interdiction du mariage avec les associatrices et les associateurs . 

— mariage avec les “ kitâbiyyât” (femmes faisant partie des 

Gens du Livre). 

— mariage avec une esclave . 

— mariage des filles ... 

• Question au sujet des menstrues (hayd). 

— circonstances qui amenèrent les Compagnons à poser cette 

question au Prophète. 

— « tenez-vous à l’écart des femmes durant leurs menstrues ... 

— purification ; « abordez-les selon la manière qu’ Allâh vous 

a ordonnée ». 

— « vos femmes sont pour vous un “champ” » . 

— « avancez [de bonnes œuvres] pour vos âmes ». 


com. (2,219)1. 

— 1 . 1 . 

— 1 . 2 . 

— 1.3. 

— 1.4. 

— 1.5. 

— 2 . 1 . 

— 2 . 2 . 

com. (2,220) 

— 1 . 

— 2 . 

com. (2,221) 

— 1 . 

— 2 . 

— 3. 

com. (2,222-223) 

— 1 . 

— 2 . 

— 3. 

— 5. 

— 6 . 
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• Les serments (aymân).. ver. 224-225 

— interdiction de jurer par le Nom de Dieu de ne plus faire 

certains actes de bien . com. (2,224) 

— paroles de serpent dites à la légère — notion de “laghw” . com. (2,225) 

• La répudiation (talâq) .... ver. 226 à 241 (exceptés 

234,235,238,239 et 240) 

L’ e îlâ' : serment catégorique d’abstinence de rapport avec l’épouse. com. (2,226-227) 

— conditions de l’îlâ'. — 1. 

— rétractation. — 2. 

— confirmation de la répudiation. — 3. 

Rapport entre la femme et son époux. com. (2,228) 

— e idda : délai d’attente à observer par les femmes répudiées ; 

différents avis sur le sens du terme “qur'” . — 1. 

— ce que Dieu crée dans le sein de la femme et que celle-ci ne 

doit pas dissimuler.... — 2. 

— droit de reprise de l’épouse avant l’expiration des trois 

“qurû'” ... — 3. 

— droits et devoirs réciproques du mari et de la femme. — 4. 

— « et les hommes ont un “degré” sur elles » .... — 5. 

Répudiation par une, deux et trois fois . com. (2,229) 

— « La répudiation [peut être prononcée] deux fois... » _ — 1. 

— « le mari [peut alors] reprendre [son épouse] d’une manière 
reconnue convenable ou bien lui rendre la liberté avec 

bonté » . 2. 

— interdiction faite au mari de reprendre à l’épouse quelque 

chose qu’il lui avait donné... — 3.1. 

— cas où chacun des époux craint de ne plus observer les limites 

normatives de Dieu.. — 3.2. 

— condition du “khul e ” ; où la femme demande à se séparer de 

son mari pour des raisons valables et graves . — 3.3. 

— cas où il est licite pour l’homme d’accepter une compensation 
(fidiya) de la part de sa femme lorsque celle-ci demande à se 
séparer de lui ; cas où les époux craignent de manquer aux 

devoirs que Dieu leur a imposés l’un envers l’autre . — 4. 

— « nul grief... pour ce que l’épouse donne en compensation ». — 5. 

— montant de la “fidiya”..... — 5.3. 

Répudiation définitive ... com. (2,230) 

— conditions de reprise d’une femme répudiée (par trois fois) . — 1. 

— notion de “nikâh”. — 2. 

Comportement du mari à l’égard de la femme en cas de confir¬ 
mation de la répudiation ou en cas de reprise d’une femme répudiée 

par une ou deux fois .. com. (2,231) 

Interdiction faite aux tuteurs d’empêcher le mari de reprendre sa 

femme après une répudiation non définitive ou un “îlâ'” . com. (2,232) 
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• Les femmes répudiées allaitant leur enfant.. com. (2,233) 

— période complète de l’allaitement : 2 ans .. — 1. 

— obligation faite au père de pourvoir après la répudiation, à 

la subsistance et à l’habillement de la mère qui allaite ..... — 2. 

— interdictions faites aux ex-époux de se causer mutuellement 

des préjudices par le biais de leur enfant. — 3. 

—« Les mêmes obligations que celles-là incombent à l’héritier 

(wârith) ». — 4. 

— sevrage de l’enfant après agrément et consultation mutuelle. — 5. 

— obligations à l’égard des nourrices . — 6. 

• Le veuvage.. ver. 234, 235 et 240 

Le veuvage — décès du mari . com. (2,234) 

— délai d’attente ( e idda) de quatre mois et dix jours pour la 

veuve ; différents avis sur le deuil . — 1. 

Le veuvage (suite) : projet de remariage. com. (2,235) 

— allusion à une demande en mariage devant une veuve - — 1. 

— « ne convenez pas de “ secret” (sirr) avec elles » . — 2. 

— « tenez-leur des propos convenables » .. — 3. 

— « ne décidez pas de conclure le mariage avant l’expiration — 4. 

• Mariage et répudiation (suite) : douaire d’obligation (farîda) et 

don (mut'a).. com. (2,236-237) 

— répudiation avant tout rapport mais après assignation d’un 

douaire d’obligation . — 1. 

— don (mut'a) à accorder dans ce cas à la femme en fonction 

des moyens .. — 2. 

— répudiation avant tout rapport mais après assignation d’un 

douaire d’obligation ; cas où la femme fait grâce de son droit. — 3. 

— cas où celui qui tient en main “le lien” du mariage fait grâce 

de son droit . — 4. 

— faire grâce est plus proche de la crainte pieuse . — 5 

• La Prière. com. (2,238-239) 

— assiduité à faire les prières dans leur temps; différents avis 

au sujet de la Prière médiane . — 1. 

— « tenez-vous [en prières] en étant obéissants à Allâh » ; 

notion de “qunût”. — 2. 

• Thème du combat et des dépenses dans la Voie de Dieu, de la mort 

et de la résurrection et de la Toute-Puissance divine . ver. 243 à 260 

Histoire de « ceux qui sont sortis par milliers de leur demeure 
par crainte de la mort » ; intervention d’Ezéchiel ; — signification 

de l’expression “a lam tara” « n’as-tu pas vu...? » . com. (2,243) 

Combat dans la Voie de Dieu . com. (2,244) 

— cas de celui qui fait un beau “prêt” à Dieu qui le lui multi¬ 
pliera un grand nombre de fois.. com. (2,245) 
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Note de liaison sur l’ensemble des versets 243 à 260 : p. 433 

• Histoire des Fils d’Israël lors de l’institution de la royauté . com. (2,246-248) 

— le Conseil des Fils d’Israël .... ver. 246 

— Saül et le Signe de sa royauté . com. (2,247) 

— Histoire du Tâbût (l’Arche). com. (2,248) 

Histoire de Saül : l’épreuve du passage de la rivière ; combat contre 

Goliath ,. com. (2,249) 

David et Goliath. com. (2,251) 

Les versets de Dieu et leur fonction d’Arguments. com. (2,252) 

• Dignité des Envoyés évoqués dans cette sourate. com. (2,253-254)1. 

— Preuves évidentes et assistance de l’Esprit de Sainteté pour 

Jésus, fils de Marie. — 2. 

• Injonction à dépenser en aumônes une partie de ce que Dieu a 

accordé . com. (2,254) 

• Verset du “Piédestal” (Ayat aLKursiyy).. com. (2,255) 

— « Pas de dieu sauf Lui, le Vivant, l’immuable Soutien »... — 1. 

— « Ni la somnolence ni le sommeil n’ont de prise sur Lui » . — 2. 

— « qui intercédera auprès de Lui...? » .. — 

— « Il sait ce qui est “ devant” eux et ce qui est “ derrière” eux... ». — 4. 

— « Son “Kursiyy” embrasse les Cieux et la terre » . — 5. 

— “Kursiyy” en tant que “Science de Dieu”. — 5.1. 

— “Kursiyy” en tant que “Piédestal”. — 5.2. 

— Sens fondamental du terme “ Kursiyy” .... — 5.3. 

• Rectitude et “erreur”, Lumière et ténèbres . com. (2,256-257) 

— « Pas de contrainte [pour entrer] dans la religion » . — 1. 

— cas des enfants élevés dans le Judaïsme ou le Christianisme 

et dont les parents sont devenus musulmans. — 1.1. 

— cas des Gens du Livre qui s’acquittent de la “jiziya” --- — 1.2. 

— notion de “ruchd” (rectitude) et de “ghayy” (erreur) - — 1.5. 

— reniement du “tâghût” et foi en Dieu; com. du terme 

“ tâghût” .. — 2. 

— La foi : l’Anse la plus sûre. — 3. 

— Dieu guide les croyants des ténèbres vers la Lumière, et les 

Tâghût mènent de la Lumière vers les ténèbres. . — 4. 

• Dieu, Maître de la Vie, de la Mort et de la Résurrection ...- com. (2,258 à 260) 

— Histoire d’Abraham et de Nemrod. — 1. 

— Histoire de Jérémie voyant Jérusalem en ruines et s’excla¬ 
mant : « Comment Allah la fera-t-il revivre...? » . — 2. 

— Histoire d’Abraham demandant à Dieu de lui faire voir 

comment II revivifiera les morts . — 3. 

— nouvelle remarque au sujet de la vision du cœur . — 3.1 

— com. de la demande d’Abraham . — 3.2 

— l’épreuve du découpage des quatre oiseaux . — 3.3 
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• Les dépenses en aumônes ; récompenses et convenances spirituelles 

qui y sont attachées....... ver. 261 à 274 

Les dépenses en aumônes faites convenablement. com. (2,261-263) 

— « Le cas [de la récompense] de ceux qui dépensent leurs biens 

dans la Voie d’Allâh est comparable au cas d’un grain pro¬ 
duisant sept épis... » ..... — 1. 

— « ceux qui dépensent... dans la Voie... sans faire suivre leurs 

dépenses d’un rappel [désobligeant] ou d’un tort » . — 2. 

— « Une parole convenable et une “discrétion”... » . — 3. 

Les dépenses en aumônes faites par ostentation et celles qui sont 

faites en vue de satisfaire Dieu .. com. (2,264-266) 

— « Ne rendez pas vos aumônes vaines... » ; comparaison de 
l’hypocrite avec le rocher lisse recouvert de terre et dépouillé 

par une pluie intense. — 1. 

— cas de ceux dont les dépenses sont faites en vue de satisfaire 

Allâh.. — 2.1. 

— ... comparé au cas d’un jardin donnant deux fois plus de fruits 

lorsqu’il est atteint de pluie ou de rosée. — 2.2. 

— cas de celui qui fait ses dépenses avec ostentation comparé 
au cas de celui qui possédait dans la force de l’âge un jardin 

luxuriant et s’en trouve dépouillé au soir de sa vie . — 3. 

Qualité requise pour les choses dépensées en aumônes . com. (2,267-269) 

— « ne choisissez pas intentionnellement un produit de mau¬ 
vaise qualité... » . — 1.2. 

— « alors que vous ne le prendriez pas vous-même... ». — 1.3. 

— menaces de Satan et promesses de Dieu. — 2. 

— « Il donne la Sagesse à qui II veut » ; notion de “ hikma” ... — 3. 

Personnes auxquelles les aumônes sont données .. ver. 271 à 274 

Aumônes faites ouvertement et aumônes faites en secret aux pau¬ 
vres ; cas des aumônes faites au Gens du Livre . com. (2,271) 

— « et II vous effacera une partie de vos fautes ». id. 

— « Il ne t’incombe pas de les guider... ». Refuser les aumônes 

à quelqu’un en vue de le voir entrer en Islâm . com. (2 272) 

— aumônes faites aux pauvres (fuqarâ) retenues dans la Voie 

de Dieu . com. (2,273) 

— description des Émigrés pauvres.. id. 

• L’usure . ver. 275 à 280 

L’interdiction de l’usure. com. (2,275-276) 

— explication du terme “ribâ” (usure). — 1.1. 

— pratique de l’usure dans la Jâhiliyya. — 1.2. 

— comparaison entre celui qui se “nourrit” de l’usure et 

celui qui est frappé de folie par le Démon. — 1.3. 

— ceux qui disaient « la vente est semblable à l’usure » . — 2. 

— « Allâh a déclaré la vente licite et... l’usure illicite » . — 3. 
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— « Celui à qui est parvenue une exhortation de son Seigneur 

et qui cesse... ». — 4. 

— « Allâh restreint l’usure et fait fructifier les aumônes » - — 5. 

Conséquences de l’interdiction de l’usure... com. (2 278-280) 

— « laissez ce qui reste de l’usure » . — 1. 

— sinon « soyez sûrs d’une guerre de la part d’Allâh et de Son 

Envoyé ».. — 2. 

— cas du débiteur dans la gêne ( e usra) . — 3. 

— les versets sur l’usure, parmi les derniers à avoir été révélés . — 4. 

« Redoutez un Jour où vous serez ramenés vers Allâh ». com. (2,281) 

• Obligations commerciales ou autres (dayn), dettes et créances, 

écriture et témoignage... com. (2,282-283) 

— mettre par écrit une obligation contractée à terme . — 1. 

— mise par écrit par le scribe (kâtib). — 2. 

— dictée de l’acte par 1’“ obligé” ou le débiteur . — 3. 

— cas où 1’“ obligé” ou le débiteur est ignorant, faible ou inca¬ 
pable de dicter . — 4. 

— témoins (châhid) de l’acte.. — 5. 

— cas du témoignage de deux femmes. — 5.2. 

— « Que les témoins ne refusent pas [leur témoignage] lorsqu’ils 

sont requis ».. — 6. 

— importance de la mise par écrit de tout contrat à terme, impor¬ 
tant ou non. — 7. 

— exception pour les opérations commerciales faites de 

main à main.. — 7.5. 

— « prenez néanmoins des témoins... ». — 7.6. 

— préjudices entre d’une part les scribes et les témoins et d’autre 

part leur requérant. — 8. 

— « que ni le scribe ni le témoin ne causent de préjudice... ». — 8.1.1. 

— « que ni le scribe ni le témoin ne subissent de pré¬ 
judice... ». — 8.1.3. 

— crainte de Dieu à propos des engagements . — 9. 

— cas de voyage ; absence de scribe ; prise de gage (irtihân) ... — 10. 

— cas où le créancier en voyage et en l’absence de scribe 

a confiance en son débiteur et ne prend pas de gages . — 10.2 

— cas où le créancier prend des gages même s’il trouve 

scribe et témoin .. — 10.3. 

— gravité de la dissimulation du témoignage . — 11. 

# Versets conclusifs — Toute-Puissance de Dieu — Acte de foi — 

Invocation finale .. com. (2,284-286) 

— « que vous fassiez apparaître ce qui est en vos âmes [comme 
mauvaises intentions] ou que vous le teniez caché, Allâh 

Vous en demandera compte ». — 1. 
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— circonstances de la révélation de ces versets .... — 1.2.1. 

2.4. 

— acte de foi de l’Envoyé et des croyants . — 2. 

— pas de différence entre les Envoyés . — 2.2. 

— invocation ... — 2.3. 

— « Allâh n’impose à une âme que ce dont elle est capable... ». — 3. 

— com. de l’invocation finale. — 4. 


— 1’“ oubli” et les fautes pour lesquelles on demande à 

être pardonné ... •• 

— pacte (içr) que l’on demande à Dieu de ne pas nous 


imposer . — 4.2. 

— demande de grâce, de pardon, de miséricorde. — 4.4. 

— Dieu, Protecteur et Soutien contre les impies . — 4.5. 



565 












TABLE DES MATIÈRES 

DU DEUXIÈME TOME 


COMPLÉMENTS aux notes techniques . xi 

COMMENTAIRE DU CORAN DE TABAR1 

COMMENTAIRE de la sourate 2 : AL-BAQARA (La Génisse) . 1 

(du verset 106 au verset 286) 

TABLE ANALYTIQUE du commentaire de la sourate de la Génisse (2). 547 

— pour les versets 1 à 105 (commentés dans le tome I, p. 59 à 248). 547 

— pour les versets 106 à 286 (commentés dans le tome II, p. là 546). 552 


Imprimerie de la Manutention à Mayenne — octobre 1989 — N° 371-89 





























